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( فلا وربك لایۇمنون حتی بحكموك فبا جر پیم 
خم لایجدوا فی آنفسم حرجا ما قضیت وید لوا تسلا ) 


« صدق الله العظم »> 


نویه : 


هذه الدراسة تقدم | الؤلف لتيل درجه الد کتوراه ف العقيدة 
والفلسفة ع قم المقيدة والفلسفة بكلية أصول الدين يحامعة 
الأزهر بالقاهرة . 


وقد حصل علٍهذه الدرجة فی۲۲ رمضان ۸٠۳۹۹‏ الموافق ٠١‏ سبتمير. 
Je 1Y1‏ مرتبة ادرف الأول معالتوصية بطبع الرسالة على نفقة جامعة 
الأزهر » وتبادها مع الجامعات الإسلامية والعربية فظرآ جدتها ورضبة 
ق الانتفاع ا( . 

وقد أجرى المؤلف فى رسالته تمديلات طفيفة » وآثر غير العنوان 

ذلك أن العنوان السابق ( أصول عل الكلام فى القرآن الکم ) 
كان معبرآً عن وجبة نظر الولف عندما سجل موضوعه 'بكلية صول 
الین فی مام ٠٩۷‏ م » ول يكن قد توغل فى البحت ١‏ أو اقتهى فيه إلى 
شىء . إلا أنه بعد أن توصل إلى النتاج الى بجدها القارىء فى هذا 
معبر عا اهت ليه من نتاأج > واذلك رأى تغييره إل العنوان الذى رام 
القارىء عل غلاف هذا الكتاب : 

( الاس المهجية لبناء العقيدة الإسلامة ) 


هذه الدراسة حلقة من سلسلة المماناة الفكربة الطوبلة الى مرت 

ها منذ تفتحت عيتاى على أفق المعرفة . . . 
(۱) 

لقد كان عل الكلام يعنبنى فى ملاقانى الشخصية » منذ وقت مبكر » 
٣م‏ صار يعنیی ‏ منذ وقت مبكر أيضاً - فى علاقاتى العملية » 

وأشهد لق د كدت أجيب باعتداد وزهو على أسئلة توجه إلى عن وجود 
اله » جا ذهب إليه عل الكلام من اشتدلالات دقيغة » أتناول فما ماس 
,رهان التطبيق » وبطلان الدور والتسلسل › وما أشبه ذلك 

وأشہد لقد كنت أواجه نظرات من الدهشة والانپار من المستمعين 
حجبت ع ما هنالك من انسداد القلوب عا كانت تستمح إليه . . 

ولقد رجعت إلى نفبى يسال لا يقتصر عل الاستفسار عن رة 
ما قول ولكئه ينسحب إلى ضرورة ما أقول . . 

لمأذا يكرن الناس مدعويين إلى مارسة هذه الاستدلالات العو يصة 
لك يعرفوا أله .. , ؟ 

إنهم يعرفون أنقسمم . 

إنهم يعرفون أبناءم . 

نهم يعرفون متعلقات حیاتم . . 

نم يعرفون ذلك کله بأسلوب فطری » أو بأسلوب ميسر . 


کے 


ری لو دعونام إلى معرفة هذه الامور عن طريق ثل هذه 
الاستدلالات الى نسوقما هم فى عل الكلام آكانوا يصيرون على علاقامم. 
ڏه الاشياء ؟ 

تری آکانوا بنفضوت ایدم ما آم ينفضون أيديهم من هذه 
الاستدلالات ؟؟ 

ری ایکون موضوع وجود ته آقل[تصالا عیاتہم من‌هذه الاامور ٠:‏ 
فہم بالخبار بين أن مارسوا هذه الصعوبة فى الاستدلال لك يعرفوا .. ٠‏ 
وأن يذهبو! إلى مارسة حياتبم العملية فى نطاق بعيد عن‌هذه الصعو بات ؟؟. 


¢ * 


هنا أحسست بالطر الشديد الى أواجبه . 
إتى بسب علاقاتى العملية مطالب بمواجمة الأسثلة الى تدور حول 
مسائل العقيدة » وليس ف يدى غير عل الكلام بصورته الى أصبح عليبا ذه 
القرن اثامن المجرى . وكلما استشمرت عل الكلام فى الإجابة على تال 
الاسئلة وجدت زظرات فن الدهشة › مارج تارة با اچاب 6 وتارة 
بالإشفاق م ينقطع الل بينى وبين السائلين . 
ول يكن فى وسمى أن أنهم السائلين » أو أن أتعلل بتيارات الالحاد 
الواندة من هنا أو من هناك » فتاك التيارات مع تنوعبا» وتشاطا › 
وقوتبا » وإ لحاحا ليست هى ما أواجه مباشرة عند ااسائلين » إن هؤلاء 
السائلين إذ يقطعون حباهم عنى ينصرفون إلى ما كانوا عليه من عقيدة 
راسخة قوية » ل تخدشا الأسئلة بعد .. . 
یکن فی وسعی آن آنہم السائلین › فقد کانوا - کا قلت عل عقائد 
راسخة » بل كانوا شديدى السخط عل يارات الإلحاد الى بمكن التعلل 
بها » وكانوا أيضاً شديدى السخط عل العجز عن مقاومتما . 
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لكنهم فى آنخجر المطاف كانوا ينصرفون تماما عا أنحدث فيه من : 

قيام العرض بال وهر » وعدم خاو الجواهر من الأعراض » وأن 
مالا خاو م الحو ادڻ فو حادث » وعن بطلان حوادت لا أول‌ ها » وعن 
استال برهن التطبيق » و بطلان الدور والتساسل » وهل جرا .. . 

لقد کانوا پشعرون فی حدیی معہم فی جال الإطیات أتی أطالہم 
إعستوى من البحث الدقيق » لايقل عن مستوى تظره النسبية عند أنشتين 
مثلا » فیبتسمون » [جابا ۽ أو ببتسمون إشفاةاء تم قوم بی وبيهم جدار 
غير منظور آقول فلا سمعون . 

ولقد رفضت أن أقف عند هذا الحد . . . 

إن تیارات الا لاد تتقافز هنا وهناك . 

والسائلون علىعقيدة راسخة » هذا حق . . . لكن إلى مى تستعر طم 
السلامة فى عقائدم ؟؟ 

وتحن ‏ نحن الذين وضعتنا الاقدار فى موضع المسثولية عن كل 
ما بجرى هنالك ‏ هل نكتنی بآن الناس لا يغمون ما نقول ؟ 

ولاذا لا نقول نحن ما يقم ؟ 

ماذا کان موقف الرسول صلى الته عليه وسل ؟ 

وما موقف القرآن الكريم ؟ من مثل هذه الموضوعات ؟. 

هذا هو السؤال اذى فرض عل موضوع هذه الدراسة 

(۲) 

ول أقدم على بحث هذا السؤال مباشرة . 

لقد رأيت أنه لايد من مقدمة تارخية أتبين فيا ظروف ندأة ع 
الكلام بصفة عامة » لاقدم بعد ذلك عل الدراسة الموضوعية الى أعحث 
فا عن صلة عل الكلام بالقرآن الكرم . . . 
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ولقد طر حت فى الدراسة التارخة فى رسالة.ا لما جستير - عدة أسثلة 
. لتوضيح الطريق آمای َ 
کیف نشا عل 1 کلام ؟ 
و اذا تھا ؟ 
وهل كان المسلون بحاجة إليه حين قام . ؟ 
وهل يكون المسلمون بحاجة إليه اليوم .٠٠‏ ؟ 
وهل بعطينا درس نشأته عبرة [ستمر أره ؟ 
وهل يطلب منا العصر اأذى نعيشه علما جديدا ؟ 
وهل يكون هذا العل الجديد ذا تسب نالعل القدم ٠‏ آو بقوم فى أرض 
جديدة كل الجدة 4 
وأشد لقد أجبت عن بعض هذه الاسثلة فى دراس السابقة ول أجب 
عن بعضما الآخر إلا بإشارات خاطفة . 
وعرفت لاذا نهاً 
وعرفت أن المسابين كانوا - إلى حد كبير ‏ عاجة إليه حين تام 
ولقد تبیشت فى ذلك کله آن الدور الكبير لعل الكلام إنما كان فى 
الجانب الدفاعى . 
ولقد كان هذا الجانب الدفاعى وارد ف تعریف عل الکلام کا 
صوره علباؤه 07 . 
)١(‏ أنظر أبجد اللوم لصديق خان +۲ س ۵۸۹ - ۹۸ء وکثاف ”امطلاسات الفنون 
امانوی س ۲۲ - ۲۳ س ١٤‏ ومفتاح السمادة لطاش کیری زادة + ۲ س ٠١۰‏ وشرح 
الغاس اعد + ١‏ س ٠‏ والواتف الى اس 4١-۳١‏ ومقدمة أن لون صله ؛» 


س ٠۳١ » 5۹٩ ٤ ٤٩٩‏ > واليواقت وال واهر للامام الشرانی ج اس۲۲ _ بب 
وإحياء علوم الرن ازال ۱ س ۳۰ ٠۷۳-۷١-۷١‏ وإحصاءالملوم لافار انیس ۷١سد‏ 
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لقد وصلت إلى (أن الجانب الدفاعى من أهداف عل الىکلام کان آم 
أهدافه فى عصر نشآته » ول يكن ذلك راجعاً إلى طبيعة هذا المإٍفى صورته 
النظرية بقدر رجوعه إلى ما كان بموج ف البيثة الإسلامية من تحديات 
العقاند المناو ئة على اختلاف أنواعا :فى صورها المستترة والمعلنة على 
لاء 

لقد أرغمت هذه النحديات متكلمى الإسلام على توجيه أنظارم إلى 
المباحث الى يدور فيما الاحتكاك بين الإسلام وبين تلك العقائدء ولقد كان 
هذا المل فى هذا ا لجال هدف جليل يتمثل فى الحافظة على عقائد المسابين . 
وکان عله أن يواجه فى هذا الموقف أعى أعداء الإسلام وأخطرم 
وأقوام سلاا وأشدم مكنا وأكثرم الفا ء وأوسعم تنوعا . 

ومن هتا غلب على هذا الع فى عصر النشأة طايع هذا المدف وظہر 
عليه استقطا به یاه . 

وإن المرء ليكاد ,ؤخذ من همول تصوره )ا کان مکن أن عدڻ لو أن 
هذا البجوم المقدى وجد بين المسابين فراغا والتقى فيبم با مواقف السلبية . 

ومہما یکن القول فی آثار ذا الع التی لا تتکاد مح فی أحداث 
امذاهب وترسيخ التفرق » و[ثارة الجدل » فإن قيامه بعبء هذا اليف 
الجليل وقد قام ٻه عل خيروچه ممکن من النأحية الواقعية . . عنم علينا 
إغضاء الطرف عا إضطر إليه من ذلك ف سبيل نمكنه من قيامه بهدفه 
الدفاعى الاسمى فى هذا ا لجال . )02 . 
= والنقض عل بر أاريسى للدارمى ص ٠٠١ » ٠١۷‏ ورسالة فى اسان اوش فى 
مل الكلام للاشعرى س ٩١‏ والفصول المتارة على هاش الكامل المبرد + ۲ س ٠۲۹‏ 
بوالمام والمتل لأ حبيفة ض .٠١ >»٦‏ 


)١(‏ آنظر عوامل وآهداف اة علل السكلام فى الإسلام ليحي هاشم س ۳٠١‏ ط جع 
:الحوت الإسلامية . 
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لتقد كان ذلك كله فى إطار عصر النشأة . 
ولقد کان ذلك کله حکوما بالمدف الافاعی . 
وهذا بی کا تبن لى فى تلك الدراسة أنه ينبغى على هذا الع أنيطور 
أساليبه فى الدفا ع کا تعاورت أساليب العدو فى البجوم ٠‏ 
ولتد كان الفكرالعالمىفذلكالوقتيصنع أسلحته فى ترسانة الفلسفة. 
لق ر كانت الفلفة هى مقياس المعرفة » بل لقد كانت هى الإإطار العام, 
لكل آنواع المعرفة الإإسانية آنذاك . 
فكان لا بدفى مقاومة المجوم على عقائد المسابين أن تكون. 
الأسلحة مصنوعة هناك . 
0( 
لكا عندما ننجاوز عصر النشأة . 
وعندما نتجاوز حدود البدف الدفاعى . 
بظل السؤال اذى طر حناه مى قبل تاعا . 
هل بعطينا درس النشأة ءيرة الاستمرار ؟؟. 
ولقد كان الجواب : نعم من ناحية المبداً . 
لابد من وجود علالكلامءليقوم بالمېمة الدفاعية عن عقائد المسلين:ء. 
لكن عندما يكون الال عن استمرار عل الكلام بوضعه الذى. 
اتتهى إليه ونضج عليه ف القرن الثامن أو التاسع المجرى . 
فان الام بحتاج إلى دراسة موضوعية لهذا العلل . 
ولا بد فى هذه الدراسة الموضوعية من راز دور هذا الع فى وفائه. 
بالغرض الثانى من قيامه ‏ أقصد الغرض الإيعاب المنمثل ف « تعلية الإمان 
بالایقان 07 


)1( انظر شرح القاصد لاسعد + ١‏ ص ١١‏ 


وهذا جمیعه لا تبن إلا بإبراز صلة هذا العلل بالقرآن الكريم لانه. 
- ف تقدرری - مر المستبعد أن يم هذا الفرض للا بالإستتاد إلى 
القرآن الكرم . 

وف الإجابة على هذين السؤالين : 

عن مدى قيام عل الكلام بتحلية الإبان بالإبقان . 

وعن مدی [ستناده إلى القرآن الكرم٠ ٠‏ 

یتبین لنا حدود التماور الذى كن أن یدعی إليه عل الكلام . 

ومن هيا توکلت على الته مستعینا به . 

وطرحت المشكلة أمام أستاذى ال ليل الد كتور عوض الله حجازی. 
فكان له الفضل فى تحربر عنوان الرسالة »كا كان له الفضل فى تخط_ط- 
منهجبا » ودد أهدافا . 

)(€( 

ولقد سرت فى خطة البحث عل تقسم الرسالة إلى ثلاثة أبواب ٠١‏ ء. 
تناولت ف الباب الأول مسائل عل الكلام من القرآن الكريم . 

وجملت ذلك مدخلا عن مشكلة( النظر العقلى ف القرآن الكرم). 
بينت فيه رأى المتكلمين فى وجوب النظر بالعقل ف محر اہ ,کا بيزت. 
تشجيع القرآن الكربم على النظر العقلى المستمد من الله . 

وقسمت الباب إلى أربعة فصول . 

إخترت فى الفصل الأول دراسة استدلال عل الكلام على وجود اله. 

واخترت ف الفصل الشانى دراسة استدلال عل الكلام عل صدق 
الرسول . 

واخترت ف الفصل الثالك دراسة استدال عل الام عل امعاد. 
واخترت ف الفصل الرابع دراسة استدلال عل الكلام بالقرآن الك 


۷ س 


على المسائل الى وقع فيا ا لحلاف بين المتكلمين . 
ولقد كان هذا الاختيار ضر ورا » لتعذر استيعاب مسائل عل اللكلام 
كلا فى رسالة وأحدة . 
وکان ۔ہ فی نفس الوقت - کافيا لإبراز استشاد عل الكلام بالقرآن 
الكرم على استدلالاته فى المسائل الى لا حلاف فبا . 
کا کان کافیا فی [براز مکانة اتشہادم بالق رآن فی سياق استدلالا م 
وکان آینا کانیا فی راز تمسکېم بالاستشہاد بالقرآن الكرم فى المسائل 
الى وقع فيا الحلاف ممما يصل إلبه هذا الحلاف من حدة أو تناقض . 
ولقد أوصلى هذا الباب إلى سوال عن أر الحلافات الكلامة فى 
تقوم اسقناد عل الكلام إلى القرآنالكرم . 
فكان الدخول إلى الباب الثانى الذى خمصته لدراسة نظرية المعرفة 
عند المتكلمين » لين الأاصول المهجية الى قام علميا هذا العم ومن م 
أتبين قيمة لوهم لى القرآن لكريم للاستشہاد به على ما اختلفوا عليه 
أو اتفقوا فيه. 
وقسمت هذا الباب إلى قصلين . 
الأول : لعرض نظرية المعرفة عند المتكلمين . 
أثانى ; لنقد هذه النظرية » و بيان ما وصلت إليه من 
١‏ - د عليه الإبمان بالإمان » 
٢‏ د استتاد الإيقان إل القرآن 7 
ولقد وصلت فى هذا الباب إلى نتيجة مى أن عل اكلام رأى فى المقل 
النظرى الأساس الأول لبنام العقيدة الإسلامية . 
وآنه کان يذهب إلى القرآن لبیان مو افقته لا للاستدلال به » وذلك 
ف 3 المساتل العقدية , 
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وأنه کان ينظر إلى قضية التسلم لانص باعتبارها نالي اوضع ساس 
الاعان » لا باتية له. 

وهذا ما حفرنى إلى خوض الباب الثالك . الذى خصصته للأصول 
الشرعية لابين فيه »أن « اسل » له منطقه لاص الذى بخاعلب الفكر 
اابشرى بعامة » ولا يقتصر على لقاطبة الذين آمنوا بالفعل . 

وقسمت هذا الباب إلى فصول : 

الأول : للتجرد من الشك . 

ااشانى : للتعرض للمعرفة : 
عن طريق التعرض للانذار » وهذا هو القسم الأول من الفصل . 
م عن طريق التعرض لعوامل تصديق الرسول وهذا هو القسم الثانى منه 

الثالت : لبيان تلق المعرفة . 

وقسمته إلى ثلائة أقسام : 

الأول : عن مصدر المعرفة وهر اله سيخانه 

اثانى : عن مورد المحرفة وهو الإنسان . 

بمداخه اللاثة : المدخل الإرادى » الماخل العقلء المدخل الرجداى. 

اثالث : عن الوصول إلى البقين . 

ولقد صادفت فى علاجى هذا البحث بعض الصعوبات الى لابد منبا 
ف ثل هذه الرسالة . 

واقد تعلق بعض هذه الصعوبات بالمصادر والمراجع . 

إلا أن الصو بة اكبرى ال لازمتنى من الخطوات الاولى فى الرسالة 
إلى الحطرة الأخرة فيا كانت صعوبة نفسية فكرية بلغت بى حد العزم 
على الشكوص . 

بدأت هذه الصعوبة عندما أوشكتعل الفراغ من تعضير المادة الحاصة 


بالباب الأول عن ( مسائل عل الكلام فى القرآن الكرم) ٠‏ 
حبت تبین لى أن ما ا كتبه لا يعدو عرضا لسائل عل الكلام فى صاتها 
بالقرآن الكرم من ناحية » وأن هذا العرض بدو فيه التضارب الشديد 
بين علباء الكلام فا يستشدون من آيات القرآن الكرم ٠.٠۰‏ من 
ناحبة أخرى . 
هنا توقفت فترة وفكرت فى التراجع عن الوضوع › 
إذ ما فائدة مثل هذا العرض ؟ وما فائدته على مثل لك الصورة ؟ 
مم آ لیت عل نفسى ألا أراجع قبلآن أصل إلى جذور الموقف الذى 
وضعيم على تلك الصورة من الخلاف . 
وهنا أخذت أعا البحث فى ابه اثانى : ع نظرية المعرفة 
عیں المتكلمبن . 
وما فرغت من عرض هذه النظرية » ونقدها حى وجدت فى فى 
موقتف شدید . لان ما انیت [ليه فى هذا اباب كان نقدآً عنيغاً ‏ فى 
تقديرى - للنيان الق لعل الكلام . 
بل لقد کان فى تقدبرى أبضا ‏ إلغاء لبر الذى تام عليه 
هذا النيان . 
ومن أكون أا حىأقف من عل اللكلام هذا امو قف النقدىالاسامى؟ 
ومن ناحة أ خرى : ما فائدة تو جيه هذا النقد فى ظروف تالس فما 
الوسائل لدعم عقائد المسلبین ؟؟ سواء باشیتما ف قاوبهم أو الدفاع عنبا 
ضد تيارات الإلحاد ؟؟ . 
وإذا كان من الصحيح أن عل الكلام لا يقرم بدور ظاهر أو مللوس 
:ى هذا لمجال فى العصر الحاضر » فاته ليس من المقبول أن نعمل على 
.إخلاء الجال منه تماما أو أن نشكر أنهيقوم بدور فى تغذية عقول العاملين 
فى جال الدعوة على وجه من الوجوه . 


— | 


وهنا أدركت أن النقد الذى وضعته فى الباب الثانى ليس من شأنه أن 
قتصر ع ا لجانب العلبى فى الموضو ع ونما له آثاره على تقوم العقيدة 
الدى الأطراف البلاثة : الباق » والمنقؤد ء ومن يستمع إلهما 

فالموضو ع إذن ليس محرد بحث على » وإنما هو صياخة للمقيدة . 

وهنا هالى الموقف الذى وجدت نفس فه » 

وأشبد لقد توقف تكثرآً . 

وتوقفت طويلا . 

وعرمت عل مكاشفة ستاذی المشرف ایدو رف ادى من‌النكرس» 
.وشار السلامة ء 

إلا آن السبب الى وسوس لى بالنکرص هو نفسه اذى حال پینی 
وبين امرب . 

إن تعلق الموضو ع بالعقيدة جعانى أصر على حل المشكلة الى واجپتنى 

نه من السهل أن أهرب من المشكلة علبيا . 

لکنه من المستحيل أن هرب ما عقدا » 
لقد دخلت فى أعباق المشكلة وانتمى الام . 

ولايد من أن أجد ها حلا » سواء لأقدمه فى هذا البحث » أو لاقدمه 
بین دی الله . 

وعررت بفترة عصيبة . 

وأشہد لقد وجدت من أستاذى الشرف ما شجعنى على مواصلة الإحف 
لقد وجدت منه بات فی وقت كانت فيه فر آئصی رتعد . 

ولقد وجدت فيه -حكة يضح با الأمر فى نصابه فی وقت انت" فيه 
مشاعرى الملنهبة تضخم من المشكله أو تهون منها . 

ولقد وجدت فيه رعاية لاستقلال الفكرى > حرص عل دعه 
«وتغذیته بالج العلبى اليح . 


— ۱ = 


وهذا فى ال حققة هو ما ثبت أقداعى فى ايدان ٠.‏ 
م عرضت لی فی فق البحر المتلاطم سفينة « النسلم » . 
ولم يكن د التسلم » شيثا جدیدآ یعرض لى فقد كنت أعل أنه ملجاً 
احارین فی کل المبود والعصور .... وكنت أعل أنه وصاية للف 
إلا أنه عرض لى هذه المرة فى صورة غير الى كت أراها فيه من قبل 
لهد كنس أراه تذكرة دواء لا يتناو طا زلا المؤمنون سلفا .... فالإنسان 
يؤمن أولا » رعا على طريقة عل الكلام أو غيرها من الطرق» م لذا 
عرضت له الشكوك أو الريب لا إلى « التسلم » يشفيه عا يقع فيه ٠‏ 
ومن هنا كان لعل الكلام تنحلقه الذى عتفظ له بالتفوق عل منطق 
اتسا » لته - ى عل الكلام - يواجه الفكر الإنسانی فى ى صورة 
من صوره »أو على الاقل هذه دعواه ء 
وهنا تساءلت : 
أ يكن متطتق التسلم عو المنطق الذى واجه به الرسول الاس 
عند بده الدعوة ؟ 
فېل کان هو لاء مؤمتين عند ما واجپيم بهذا المنطق ؟ . 
اليس « التسلى »> منطق خاص بصاح به لمو اجبة الفكر الإنسانى بصفة 
عامة ولا يكون خاصا من سبق 4ه الإبمان ؟ 
وأصررت عل الوصول إلى إجابة شافية هذا السؤال ٠‏ 
وهنا آخذت تتضح لى ملاع الباب اثثالك م هذا البحث عن 
و الأصول شرعية للعقدة »: 
وعندما اتضحت لىهذه املاح » ظهرلى بوضو حآيضاً أن التسلم منطةا 
خآصا » جاء به الإسلام من أول-حظة لظہوره » منطق يتو جه إلى الإنسان 
أا کان ونی ى عصر يكون . 


— ¥ - 

الأشكاة من ناحتما العليه والعقدية > وعزمت على مواصلة البحث لوصول 
لى حل مشکلاته الآاخرى 

ووصلت إلى النتاج الى ترد علي التساؤلات الى بدأت بيا البحث » 
أ عرضت ل فی أثنائه ه 

وقد خصصت المانمة لابراز هذه النتانج 

وأسأل اله العلل القدبر أن يحمل عمل هذا خالصاً لوجبه الكربم وأن 
يجله نافعاً وأن تفضل بالتجاوز عا قد يكون فيه من أخطاء . 


إنه نعم المولى وتعم النصير . 


۲ الاس 


الا س لأول 

مسائل عل ااسكلام ف الق رآن الكرم 
٠‏ مدل فى مشكلة الذظر العقلى فى القرآن الكرم : 

يذهب المتتكلمون إلى أن الإظر هو الطر بق إلى معرفة أله تعالى . 
لاستثى من ذلك أصحاب المعارف من المعتزكة » فم إذ يقولون بف 
المعارك صل بالطبع » يوجبون النظر » بعت آنه يقع وجوبا عند النظر فى 
الادلة وذلك لأن أفعال العباد كلها ومنها النظر - عندم - تقح بالطبع 
ولس للإنسان من فعل إلا الارادة ° . 

ويقول القاضى عبد ال جبار عن أصحاب العارف د الهم أجمع يثبتون 
النظر ولكہم يقولون آن الى يقع عنده هو الظن أو آن ما يوجد عنده 
ليس من فعل الناظر بل هو من فعله تعالى » أو واقع بالطبع > . 

وسحكى الشر ستانى عن مامة بن أشرف النميرى المعتزلى من أصحاب 
المعارف قوله د من الكفار مرن لا يع خالقه وهو معذور وقال : أن 
المعارف كلها ضرورية » وأن من لم يضطر إلى معرفة الله سبحانه وتعالى 
فليس هو مأمورا بها وإ نما خلق للعبرة والسخرة كسار المحيوان » © . 

وعحتج أصحاب العارف لرأيهم بآيات من القرآن الكرم يتبا 


)١(‏ انظ شرح الأصول الخهسة ففاضى عبد المبار ص1۷ وما بمدها »› والنظروالنارفق 
#مۇلف نقسه ۳۱١‏ و ص ٩٩‏ ۰ 

(۲) الاظر ولمارف لةاغى عبد ال بار المؤسسة العامة للا ليف والرجة والنعر س ۹٦‏ 

(۳) اللل والنعل اشہر ستانى  ١‏ س 1٩‏ طبدة بتخيق الدكتور فتح إله بدران 
1 


س۹ 


القاضى عبد ال بار ليفسرها با خر ج بها عن قصد أصحاب هذا المذهب : 

ومن ذلك قوله تعالى : « فلا تجعاوا ته أنداداً وأتم تعلمون » 

. سورة البقرة‎ ٢ 

أولا يعلہون آن اه بعل ما يرون وما يعلئون » ۷۷ سورة البقرة 

وإن فريقا منيم ليكنمون التق وم يعلمون» ٠٤٩‏ سورة البقرة 

د يا آهل ااڪناب ل تکفرون بآيات انه وتم تشم دون > ا آهل 
الكتاب ( E‏ بالباطل وتکتمون الحق وآتم تعلبون » . 

۷۱-۰ آل عمران 

وعل هزا التحر آيات كير » اشد مہا أصحاب الممارف على أن 
امل مركوز ف النفس البشربة . 

ونشير فبايل إلى جلة هذه الآ يات : 

فن سو رة آل عر ان: الآيات مب ١‏ ۷۸ من سورة النساء الأبة : ٠٠٣‏ 

من سورة الانعام : الآية ٠۳١‏ من سورة الاسراء الاية ٠١١‏ 

من سررة المؤمنون : الأية .۷ من سورة المل : الاية ٠١‏ 

من سورة العتكبوت : الأبة ۴۸ من سورة غافر : الاية ه 

من سورة فصلت : ا لبه ۱ » ۲ »م٠‏ ۽ من سورة ال جاثية : الاأية٣م‏ 

من سورة یں : الاية مم ١(‏ 

والقاضی عبد ال جبار بعد هذا یسوق آیات آخری ستدل ہا علعکس 
عر اد اصحاب المعأارف › 

من ذلك : من سورة البقرة الأية ۰۷۸ من سورة الانعام الاية۸٤‏ »۰ 
رمن سورة ااتوبة الآبة ٤٠‏ » من سورة [براهي الأبة ٠٠» ٩‏ » من سورة 
الكف الأية ٠٠٤‏ من سوره الأحزاب الأية ١١‏ " 


۰١(‏ ۲) الظر والءارف لقاضی عد ا لار س ۲۲۲ ومابدها ء 


o ۰ 


والمعتزلة بعد ذلك رون أن وجوب النظر ف معرفةابق يثبت بالمقل » 
خوفا من وقوع الضرر من تر . ٩<‏ 

وم يستدلون على مذهبہم بآيات من القرآن الكرم منها : 

قوله تعالى : وقالوا ل و كنا فسمع أو نعقل ما كنا فى أصحاب السعير» 
يستدلون بها على حصول الخاسبة فى الأخرة على ما تؤدى إليه عقولنا ء 
وإن لم ترسل الرسل . 

والزخشرى من أنمة المعتزلة بقرر ان الا نبياءأتفسهم عرفو ا اق بالنظر 
يقول ذلك فیتفسیره للآبات .٠آ‏ ل عبران؛ ٠۹٠‏ الساء » ٠١‏ الاسر ا9“ 

وبقول أبو معين الفسنى من أهل السنة « وكل بالغ يحب عليه بحةله أن 
يستدل بان العام صانعا » كا استدل براه صاوات اه وسلامه عليه » 
وأصحاب الكف رضى اه عنم . 

غير ان أبا معين بخالف .الأشاعرة فى قولهم بأن من ل ببلغه الوحى 
یکون معذورا ولا جب عليه آن پستدل ٩‏ 

ويصور القاضى الباقلانى مذهب الأشاعرة فى [جاب النظر بالشرع 
فیقول : ا عل ٣یع‏ العباد النظر فى 1 
والاستدلال عليه بآثار قدرته . ۰ ۰ لانه سبحاله غير معلوم باضطرار ولا 
مشاهد با واس » ونما عل وجوده وكونه على ما تقتضيه أفاله بالادلة 
القاهرة والراهين الياهرة > . 

ويستدل على ذلك بآیات مها : 


)١(‏ انظر الاصدر السابق س ۳۸۷ وما بسدما ومذه اارسالة والحيط بالتكليف اقاضى 
عبد البار ص ۳۰ ٣۱‏ 

(۲) افظر مبحتث ووب النظر من هذه الدراسة 

(۴) بعر الكلام لأ معن النسق ص ١ه‏ ء ١ < ٦‏ مطبعة كردسثان الملمية بالفاحرة 
عام ۱۲۳۲۹ ھ )٤(‏ المصدر السابق + ١‏ 


إ۳ — 


قله تعالى , ان فى خلق السموات والارض واختلاف اليل والنہار- 
لآبات اول الالباب » ٠۹۰‏ - آل عمران .> 

وقوله تعالى « آفرآيم ما تمنون » أأتم تخلقونه أم عن الحالقون» 

۸ه سورة الوأقعة 

وقوله تعالی « وضرب لنا مثلا ونسی خلقه › قال من حى المظام وی 

دعي قل عيبا الذى أنشأها أول مرة وهو بك خلق علي . > (© 

۸ مسوره يس 

ويستدل صاحب المواقف مثل هذه الآیات عل و جوب النظر شرا 

ومن هنا جاءت الآيات الكثيرة الى تذم تقليد الآباء »> وترك النظر : 

« بل قالوا انا وجدنا آباا على أمة » وإنا على آثارم مبتدون» 

۲٢‏ سورة الز خرف 

وعا بستدلون به على أن وجوب النظر انما هو بالشر ع خالفين المعترلة 

ف ذھا ہم لل آنه جب عقلاقوله تعالی .د وما کنا معذپین حتی نبحث رسولاء 

ه٥‏ سورة الاسراء 

وقوله تمالى : , وترى كل أءة جاثية » كل أمة تدعى إلى كتابيا » 

٨۸‏ سورة ال جاثية 

وان تيمية رى ان الادلة المقلية جاء .ا ال نيياء أنفسيم » النظر فبا 

قول : 

( وليس تعلي الأانيياء عام السلام مقصورآ على جرد احير كنا يظنه 

کٹیر ؛ بل ھم ینوا من ابراهين العقلية التى بها تمل العلوم الإلبية ما لا 

یو جد عند هؤلاء بقصد فلاسفة اليو نان ومن جرى مجرام - البتة » 


0 الازےافاافلای س ۱ ۲۲ ط دار القکر الس نی عام ٠۱۹٤۷‏ . 
(۲) ا لواف + ۱ س ۲۵۱ 


a Ess 


صلوات اله عليہم جامع لاأدلة المقلية والسممية . ) ٩<‏ 

ويقول الامام الرازى فى تفسيره للاآية الواحدة والعشرين من سورة 
البقرة : 

( انالآيات الواردة ف الأحكام الشرعية أفل من ستائة » وأما البواق 
فن بيانالتوحيد» والنبوة » والرد على عبدةالاوثان وأصناف المشتركين ) 

. يقول ( وأنت لو فتشت عام الکلام لم تجد فيه (لاتقدیر هذه الدلاثل 
- عى الدلائل على وجود الصانم وەل صفاته وعلي الوة والعاد ‏ 
والذب علا ودفع المطاعن والشبات القادحة فيا . >١)‏ 

ويقول صاحب أيجد الملوم ( قال العلماء : إشتمل اقرآن على جيع 
أنواع البراهين والادلة إلا آن الوازد فى القرآن اوخا وأقواها ليتتقع 
بها الخاصة والعامة . ) ويذكر لنا بض اامكتب الى صنةما ااملباء فى جدل 
القرآن كنحم ادن الطوفى<“ 

ویوضح کناب حجج القرآن لاب افضاثل اارازی › ان قول القرآن 
لاحتالات كثيرة كان سندآً للةرق وامذادب ااكلامية الختلفة . 

ویذکر ابن عسا کر قول آی القاس أأوشيرى فا روه عله : 

د والعجب من يقول ايس فى ارآ عل اكلام ؛ والآیات الى هی فی 
الأ حكام الشرعية نجدها رة :والآات المنمة على عام الم ول تجدها 
توف عل ذل و'رنی بکشر 5١‏ 

ویقول صاحب أد العلوم : 


(۱) اتظر مختصر نصيحة أل الإعان لأبن تيمية اسيوطى ص ۲۲٠١‏ ط ااسمادة القاحرة 

(۲) افظر مفاتيح الفيب ص ۲٠٤١‏ اإرء الأول ء طبعة عام ٠۳١۸‏ م بالطيعة الماعية 
اأشعرفية . 

(۳) أبجد اللوم لصدیق ان + ۲ ص ٠۳۲۰‏ ط الد ٠۲۹۰‏ م 

(5) تبیین کذب الفاری فیا ندب للامام الأشعری » لابن عسا کر ط دشق ١٤۷‏ ١م‏ 


د وللسيد الامام العلامة مد بن الوزركتاب « تر جيح أساليب القرآن 
لاهل الإبمان وبيان ذلك باجاع الأعيان » وكتاب د البرهان القاطع فى 
إئبات الصانع وحمي ما جاءت به الشرأئع > . 

ردف هذن‌الکنا بین عل المتكلمينو الكلام وأثبت أن جمیع مسال هذا 
العلل ثبت بالسنة والقرآن › ولا عاج معبما إلى قرانين المتكلمين وقوأعل. 
الكلام وهما فسان جدا . ٥(٩‏ 

وقد ذ كر الامام الغوالى فى الجز الثانی من کتابه جواهر القرآن : 
الآبات الى و ردت ی ذات اله عز وجل وصفاته رأفعاله خاصة ءویشمل. 
سبعمائة وثلاثاً وستين آمة . 

ويقول الامام الزرکشی د وما من برها ودلالة وتقسي وحديد شی 
من کلیات المعلو مات العقلية والسمعية إلا وكتاب اه تعالى قد نطق به › 
لکن أورده على عادة المرب دون دقائق طرق أحكام المتكلمين . ٩١‏ 

وبقرر الدكتور مد يوسف موس ان القرآن اشتمل على أصول 
الفلسفة الإية وانه يقدم العقائد أدلة تستند إلى اللاحظة و التفكير ©١‏ 

ويذكر الشيخ «صطن عبد الرازق ان القرآن تعرض الجدل برفق » 
ودعا إلى الاقتصار عل ما تدعو إليه الحاجة0) 

ویقرر الدكتور لان دنيا أن الدور الأساسى فى نشأة عام الكلام 
کان للق رآن الکر ہ٠“‏ 


۵۸۹٩ أعجد العلوم اصدیق خان + ۲ص‎ )١( 

(۲) البرمان ار رکشی المرء الثاتی ص٤‏ ۲ > ۲٠١‏ حقيق عمد أبو الفضل أ براه الطبعة 
الأول س ٠۹۵۷‏ م 

() الةرآن والفلغة للد كتور عمد یوسف موسی س ۰٥۲۰۳۰‏ :٩ط‏ المارف 1۹۵۸ 

)٤(‏ التمبيد فى تار بخ الفاسغة الإسلامية س ۲۷۲ ط ٠١۰۹‏ م 

(ه) الفكير اافلسفى الإسلامى للدكتور سلجان دنيا س ۲٤‏ طط الخانجی ۱۹۹۷ 


ي۳ 


وخلاصة هذه الآراء إن المتكلمين وأ كش العلماء من غيرم رون أن 
الق رآن يدعو إلى النظر فى معرفة اه » ويساعد عليه 

وقد يستتى التعليميون من أصعاب المذاهب وم الذبن رون آخذ العقائد 
والشرائع من المعصوم ء وهو عندم الامأم . 

ومن آجل هذا رد علیم الخوارزمی بأن القرآن الكر م قال د هل 
ندک من علے » ول بقل « من معلم » وقال « هاتو | برهانک ¢ ول مل 
د معصومک» ویقول : 

« فعرفت أن الدين بالحجة واابرهان > دون التقليد الذى هر عما 
العميان > <“ 

وقد تى أيضاً بعض العلهاء الذبن يتحدث عنم صاحب المواقف 
بآم يتکرون وجوب النظر فىمعرفة اه »د لتقر بر الى صلى اه عليه وسل 
والصحابة وأهل سائر الأعصار ة العوأم » دم الا كرون › a a‏ 
الاستفسار عن الدلاثل بل مع العلم بانیم لا بعلمو نبا قطعاً » . ورد عام 
بقوله ( قلنا : كانوا يعلمون انم يعلمون الادلة إجالا . كا قال الاعراي 
د البعرة تدل على البعير وأثر الأقدام تدل على المسير » أضهاء ذات أراج 
وأرض ذات فجاج ؛ وحار ذات آمواج . ۰ تدل عل اللطيف امیر 
غایته | قصروا عن التحر بر وذلك لا يضر : أو ندعی انه فرض كفاية 
ا المعرفة التفصيلية الاستدلالبة - فان الوجوب الذى ادعيناه عم 
من ذلك . ٩)‏ 


(1) مفید العاوم ومبید الېموم الخوارزمی س ١‏ 
(۲) الواقف +۱ ص ۹ه٠‏ 


= و۳ — 


وألذى أراه أمران : 

أو لما : أن ما تقدم بفيد أن القرآن » برضى العة سل فى نزعته إلى 
الاجتباد فالفبمء أو يشجعه عليبا ۽ ولکنه لا یقره على دعوی الاستقلال 
عن مصدر المعرفة الإلبية » ألا وهو الوحى . 

الثانى . ان اللاخذ من الرسول » لبس تقليد! أو تعطيلا للعقل » لان 


تصديق الرسول مبنى على منطق خاص به . و[نا اتقليد لموم هو الأخذ 
من الا باء جرد أنهم كذاك . 


وساری فا بل كيف تناول المتكلمون مو ضوعاتهم الكلامية بالنسبة لا 
جاء عنما ف القرآن الكرم . 

ومو ضوع علم الكلام هو 3 حد ده اجى صاحب امواقف : 
( المعلوم من حي تعلق به اثبات العقائد الدينية تعلقا قر يا أو بعيدا . ) 


يقول الجرجانى فى شر حه : ( وذلك لأن مسائل هذا العلم اما عقاتد 
دينيةكائبات القدم والوحدة للصانع » وإثبات الحدوث وة الإمادة 
الاجسام » واما قضايا تتو قف علبها تاك الماد كتركيب الأجسام من 
الجواهر الفردة » وجواز ا -نلا 2٥و‏ کانتفاء الحالء وعدم تما بز المعدومات 
احتاج إلہہا ف اعتقاد كون صفاته تعالى متعددة وموجودة فى 
ذاته ...) ٩‏ 


)١(‏ تركيب الاجسام وجواز اللاء يازمان لاثبات الامادة للاسان لان الإمادة تكون 
مجم الأجزاء التفرفة »> وتكون باعدام هذا العام واماد عام آخر ‏ كا فى 
تلبق السيالاكولى . 

٠. ٤١ الموافف جاص‎ )۲( 


س — 


وستقتصس فى عرضنا ليذه المساثل على أبرزها : 

شم تفرد فصلا خاصاً نحمل فيه استشہاد علماء الكلام بالقرآن الكرع 
على ما ذهبوا إليه من مسائل وقع فبا لحلاف بيتهم . 

و بذلك نحققأمورا تعنينا فى سير هذه الدراسه تحو هدفا : 

آولا : اظہار استشہاد علاء القرآن الكرم ف المسا ثل الى لا يقعفا 
الحلا فكو جود اله » وتصديق الرسول» والبعث . 

ثانا اظبار كيفية استشہادم بالقرآن فى تلك المسائلء وذلك بابراز 
مكانة هذا الاستدہاد فى سياق استدلاهم ٠‏ 

ثاثا : اظار مدى تمسكهم بالاستشہاد بالقرآن الكريم فى السائل 


YY — 


,لاصسل اناول 
مسأل إثبات و جود أله 

مسد فى مسأل وجود الله 

کان إذكار وجود اه من بين الآر!ء الشاذة امو جودة فى الريرة 
العربية قيلالإسلام . 

كان هناك من بكر الألوهية من بين قربش وغم » وهولاء تاوا 
بالطہع انحی والدهر الف ء وأخبر عنبم القرآن الكر ف قوله :«وقالوا 
مامی إلا اتتا الد نیا نموت ويا وما ملكتا إلا الدهر » ومام بذاك 
من ع إن م إلا یظنون » ۲۲ سورة الجائية . 

ويذ كر بض الباحثين انتقال هذه النظرة إلى البيثة العر بية من البيثة 
الفارسية » وانما أصل مذهب الدهربة الذى يعمل الزمان لانهائياً ومبداً 
اسمى ويعتبره عبن القدر أو الفاك الاعظم أو حر ك الافلاك » ويذكر 
دی بور أن هذا اذهب صار فى عد بزدجر د الثاى من الدولة الساسانية 
( ۳۸ -— ۷ م ) ديناً ظاه رآ اهر الناس بالاءتراف به  .‏ نال 
إجاب جانب من أهلالنظر الفلسن وتبوأ مكاتاً بارا فالادب الفارمى » 
وکان له اثر ف الفكرين غير الدليين وواجېه متكلمو الإسلام 
وفلاسفتېم مواجبة حازمة . 

ويقول عنم أيضاً , ويسمى أصصاب الدهر بالماديين أو الحسيين » 
أو متكرى الخال أو أهل النناسح أو غير ذلك من الاساه» . 

ويقول عنم الجاحظ انہم بنکرون الخالق وردون کل شىء إلى 
فمل الافلاك » ولايعرفون خير ولاشرآً سوى الذة والمنفعة ° . 


a 


٠۹۰۷ رة أپو ريده ط‎ ١ ۳ ٠٣ تاريخ الفاسفة فى الإسلام اديبورس‎ )١( 
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وقد استمدوا أ كثر تعالمم من مذاهب فلسفية يونانية قدية » وقد 
ازى أفكار هذا المذهب منئشرة فى العراق وغيره حى اضطر النسظام إلى 
تخصیص جز ۔کبیر من جېده للرد علیہ ٩‏ 

وهؤلاء م الذين يسميہم الشهر ستاى معطلة العرب إذل تدم عقوم 
إلى الإقر ار بالخالق والدار الآخرة فكأنهم عطاوها ولم ينتفعوا بها ° . 

وكان فى اليبئة الى فتحبا الإسلام أيضاً د السمنية > قيل انبم كانوأ 
بتكرون وجود اه صلا » وقیل : كانوا يقولون بقدم العام . 

وقيل : كانوا من عبدة الاصنام 

يقول عنم ابن النديم : على منهييم أكش ما وراء النهر قبل 
الإسلام. والخلاصة آنه : 

كان فى البيمة الإسلامية من بكر وجود اله ويقول : بان الأدى 
كالنبات وال شيش » نبت من الطبيعة ويزعمون أن الدنيا قدية بلا صا نع 
ولا مدر لا آول لما ولا آخر 

ومما يكن القول فى قلة عدد هؤلاء »> فإن خطورة هذا الصنف من 
اناس تكن فى أهمية المسالة الى يتناولونها » ومن تم مكنم آن بۇ ئروا 
باحداثآتواعأخر ى من الإلحاد » قد لااتكوذمنبؤرة إنكارالالوهية › 
ولکنہا تتضامن معا فى هدم الدين . 


٠١١ اذظر ضحى الإسلام لحد مين + ۴ س‎ )١( 

(۲) الملل والتحل + س ۲٤۷-۲٤٤‏ لشہرستانی ښحقیق د. بدرات طبعة الانچاو 
عام ۱۹٩٩‏ م. 

(۳) انظر فى ألم : حقيق ما فلبند مرى مقولة لبیروتی ص ۱١‏ ب ۱١‏ ط ۸١١٠م‏ 
والفهرست لابن الندم س ٤۸4‏ طبعة ٠۳۸‏ ج . والفرق بين الفرق ص ۲۷١‏ طبمة صبيج 
ومطالم الانظار لامتاق ص 1١‏ طبعة ٠۳٠۵‏ م 


~— 4 


الاستدلال على وجود اله عند المعزلة 

يصرح أصعاب المعارف من المعازلة بآن معرفة وجود الله ضروريةء 
وقد ذمبوا إلى أن معرفة الله تعالى لاتتآنى بالنظر فالجواهر والاعراض 
وأن الذبن فعاو! ذلك قد #سكافو | مالا بحب عليمم ٠‏ وأصابوا من غامض 
امل مالا يقدر عليه العوام (“ . 

ويستدل النظام على وجود اله > بحدوث العام ويستدل على حدوث 
العام باجتاع الاضداد فى الموضع الواحد. 

بقول اباط فى تصوبر مذهه : 

د قال [راھے : وجدت‌الر مضاداً للبرد وو جدت الضدين لابجتمعان 
فی موضع واحد من ذات أ نفسہما فعلست بو جودی فما مجتمعین ان هما 
جامعاً جعہما وقامرآ قر ما عل خلاف شأنہما » وما جرى عليه القېر 
والمنع ضعيف وضمفه وتفوذه تد پیر قاهره فيه دلل على حدوثه وعل أن 
عدا أحدثه وتر عا اخترعه لاشيه لآن > ما آش.ېه حکمه فی دلالته 
على الحدت > فاما جع بن سوی الله بين النار وال اء والتراب والمواء 
فذلك لل أبضاً على حدما غير ان عدتبا ليس هو الإتسان الذى جما 
لآن الإنسان بحرى عليه من القهر ما بحرى عليمما فخترع هذه الأشياء 
وختر ع الإإنسان المشه ا هر أنه الذى لا شه شی۔ ٩٩‏ 

وعلى هذا الحو سار المعزلة فی استدلاهم على وجود الله » حیث 
يرتتكز استدلالمم على الدعاوى الأتية : 

۽ ان فی الاجسام معانی یالاجتاع والافتراتق والمير كتوالسكون 


(۸) 1 نظر النظر والمارف اقاضی عبد البار س ۲۴۰ » س ۳٠١‏ ورج الأسول اة 
له س ٠١‏ ومثاہچ ااتمكير فى السقيدة لادصكتور عاد خفاجی ص ۱۴۳۱ 
(۲) الانتصار س ٤١‏ و 4١‏ طبعة بيبررن ۱١١۷‏ م 


E 


م ان هذه المعاى عحدثة . 

٣‏ ان الجسم لا نفك عہا 

۽ أن ما لا ينفك عن الحادث بكرن حادثا مثلبا . 

وم بعد إثبات حدوت العا على هذا النحو ينظرون فى اثبات ان كل 

حادٹ لا بد له من عدن . 

فبذه ليست ضرورية » وهناك من أ حاب المذاهب ‏ من المعتزلة 
آنفس بم - من اعتقد فی کثیر من الحوادت ابه لا حتاج لمحدث ‏ کا صاب 
الطبائع » ونمامة فى المتولدات . 

وإثبات ان المحدٹ لا بد له من عدت باخذونه من قياس الغا تبعل 
الشاهد امع العلتوهی الحدوت . وهم پسلکون فی اثبات هذه الداوی 
مالك عقلية عضة تتسم بالدة البالغة<° 

والطریف انہم فی سياق اثبات دليلہم بحعلون اثبات وجود اله حلقة 
تالية لائبات کو نه تعالى قادرآ عالاً » فالزظر ف الاءراض یکون لإثبات 
حدوتث العا ء تم لاثبات احتیاجه إلى عدت » ثم لائبات کون هذا لحد 
قادرآ : ثم . . عالا ‏ ومن کان ذلك لا بد أن یکون موجوداً لیصح تعلق 
القادر بالمقدور » والعالم بالمعلوم إذ « العدم جيل التعلق » فاوكان القد م 
تعالی معدو ما لم رصح كونه قادرا ولا عالاً والمعلوم حلافه . > ٩7‏ 

الاستدلال عل وجود أيه عند الأشاعرة : 

يستدل الشيح الأشعرى عل و جود الله بحدوت العام قول : 

د من قصد إلى برية لم تخد فيا قصرآً مبنيً فا ننظر أن يتحول الطين من 
حالة الاجر ويتتضد بعضه على بعض بغير صا نح ولا بان » کان جاهلا وإذا 


)0( سر ح الأصول اة من ص ۸۸ لىس ۰ ١١‏ 
(۲) شرح الأسول اة س ١۷‏ 


كان تول النطفة علقة ثم مضغة م لا ودماً وعظا آعظم فى الأعجوبة كان 
أولى أن يدل على صانع النطفة و تقلا من حال إلى حال .°2 

ومكن ملاحظة ان الأشعرى فى هذا ا لمال وغيره م استسدل به عل 
وجود الله سبحانه » لإ يذكر جرد الحد كدليل على الحدث » بل ذكر أمثلة 
سیر فہا ا لحدوٹ فی طر یق هادف له خايةءما ندل على انه بأخذ فی‌الاعتبار 
دلبل العثابة إلى جانب دليل الحدوف ٠.‏ 

ودليل الأشعرى الذى يبرهن به على حدوث العا يقول عنه الد کتور 
حودة غرابة ر حه اه أنه « مکن وضعه فی کلات› وهر آن جيعالاجسام 
مکوت من جواهروآعراضء بل یوجدتلازم بینېما فلایوجد الوهر بدون 
العرض » ولا العرض بدون الجوهر » ولكن الأعراض بامشاهدةمتغيرة 
فبى إذن حادثة > وإذن فالجو اهر أيضاً حادثة لان ما لازم الحادك وم 
وسبقه زمناً فی الو جود كان بالضرورة حادثاً أيضا . >١‏ 

وبستدل القاضى الباقلانى على وجود الصانع بدليل الحدوث أيضا . 

وهو يستدل على حدوث ألما بأدلة ما ۽ 

التغير من حال إلي حال » ومن صفة إلى صفة » يقول د وما كان هذا 
سبیله وو ضعه کان عدا وقد بین نبینا ا بحسن بیان يتضمن آن جنيع 
الموجودات سوى الله عة خو قه > 1 قالوا له بارسول اه اخبرنا عن 
بده هذا الاس ؟ 

فقال . نعم کان الته ولم یکن شیء » م خلق الله الاشیاء . ٩‏ 

... وكذاك الخليل عليه السلام انما استدل على حدوث الموجودات 


م١١٥ غرابة ط مطبعة مص عام‎ ٠ المع فى الرد علأمل البدع للاشعرى»» مقيق د‎ )١( 
وانظر اللل والنحل الشہر ستاتى جا ص۸‎ 

(۲) الاشعرى ق دكتور ٣ودة‏ غرابة تعر الخاتجی مام ٠۹٥۲۳‏ ص ٠٤١‏ 

(۳) وجاء فالبخاری فی بد الخاق قولەسل ایت ملیدوسل د کان ا و یکن شیء غیره: 


پتغیرها وانتقا طا من حالة إلى حالة » لما رأى الكوكب قال : هذا رى » 
إلى آخر الآیات ‏ › ۳ ۷۹ء فعل أن هذه ما تغیرت وا تنقلت من‌حال 
إلى حال دلت عل آنا ععدثة مفطورة مخلوفة » وان طا عالقا فقال عند 
ذلك , وجہت وجہى اذى فطر السماوات والآرض »> <“ . 

ويستدل الباقلانى على [ثبات الصانع بأدلة أخرى تتفر ع عن دليل 
الحدوث : منبا « علبنا بتقدم الحو ادث بعضبا على بعض وتأخر بعضبا 
عن بەض » مع علمنا بتجانسما وتشا ابا فلا يجوز أن يكون المتقدم ما 
متقدماً لنفسه لانه لو تقدم لنفسه لوجب تقدم کل ماهو من جلسه معه » 
وكذلك التأخر ما لو تأخر لنفسه وجنسه ل يكن المتقدم منها بالتقدم 
ول منه بالتأخر وف علمنا بأن المتقدم من الماثلات أولى بالتقدم منه 
بالتاخر دليل على أن له مقدماً قدمه > وعاجلا تله فى الوجود مقصورآً 
عل مشیئنه » . 

ومن ذلك أيضاً د علمنا بأن الصور الموجودة مها ماهو مربع » ومنما 
ماهو مدور » ومنپا شخص أطول من شخص » وآخر عرض من آخر 
مع تجانسها . ولا يوز أن يكون المربع منها ربع نفسه » ولا المطول منها 
طول نقسه » ولا القبيح منها قبح نفسه » ولا الحسن هنبا حسن نفسه» 
ف يبق إلاأن ها مصورآ صورها » طويلة وقصيرة وقيحة » وحسنة » على 
حسب إرادته ومشیته » . 

کا بستدل أيضاً بالماداتالتى لاحياة فما » إذ لاجوز أن تكون فاعلة 
لتفسا ولا لغيرها لأن من شرط الفاعل أن بكرن حياً قادرا . 

فبطل كو نبا عدثة نفسا بل ها حدث أحدثه . 

ويستدل كذلك بتطور الإنسان من حال النقص إل حال الكال... 


)١(‏ الإنماف فيا إ#ب إعتقاده ولا جوز المبل به اباقلاى طبعة الماتجى ٠١1۳‏ م 
ص ١۴ا‏ . 


س لم — 


[ذ هو يعد کاله ( لایقدر أن عدث فى نفسه شعرة ولا شيا ولاعرقاً 
فكف يكون عدا لنفسه ومنلا ها من حال نقصه من صورة إلى صورة 
ومن حالة إلى حالة وإذا بطل ذلك منه فى حال کاله كان أولى أن بطل 
ذلك مته فی حال لقصه ول بق إلا آن له عدا أحدثه وروا رزه 
ومنقلا نقله » وهو اله سہحانه وتعالی > ٩(‏ . 

أا إمام الحرمين فيتابع سلفه ويسوق الدليل بطريقة أكش دقة 
وتعقيداً ۔ . . 

فہو يبدأ بالنظر فى العام وهو کل شىء غير اله عز وجل . 

ويصنفه نوعين : جواهر وأعراضا » ويعرف الجوهر مرتطيا 
تعر یف الباقلانی له باه , اذى له یز » . 

ويعرف اأعرض مر تضيا تعر يف البا قلاف كمذلك بأنه دالذى عرض 
فی الجوهر ولا يصح بقاؤه وقتین » . 

تم يستدل على ثبوت الأعراض وقيامما بالجوهر بناء عل أصول هى: 

أستحالة قيام العرض بنفسه » واستحالة قيام العرض بالعرض » 
واستحالة انتقال امرض ؛ واستحالة عدم القديم » وإبطال القول 
پالکون والظور. 

م ينتةل الدليل إلى إثبات استحالة تعرى الجواهر عن الأعراض . 

وذلك عن طريق إثبات استحالة تخل الجواهر عن جنس العرض » 
آی عرض كان » والعرض الذى يستند إثاته إلى الضرورة هو الا كوان» 

فإنا ببديية العقل نعل أن الجواهر القابلة للاجتا ع والافتراق لاتعقل 
غير مهاسة ولا متباينة . 

م ينتقل الدليل إلى ابطال حوادث لا أول لبا » إذ القول عوادث 
لانباية لبا فى الأرل ننى جخلة الحوادث » انها لو ثبتت لكان كل واحد 


(۱) ااصدر السابق ص ۴۱ - ۲۲ . 
الاش 


— ۳ — 


مشر وطا محال » وهو انقضاء مالا نہابة له من الحوادث شیا قبل شىء 
وکل ماعلق ثبوته محال کان عالا » وذلك کقول القائل ای غخاطبه 
ء لا أعطيك درها إلا وأعطيك قله دينارآ » ولا أعطيك ديتارآ إلا 
وأعطيك قله درھماء . 
وبذلك تم اادلالة عل حدوث العا : 
ثم ينتقل الدليل إلى إثبات الحدث . 
وهر يثبت أولا أن الحادث جاز الوجود فهو عل قدم المساوأة مح 
العدم فى التحقق وليس أحدهما بأولى من الآخر . 
فلا بد [ذن من مخصص خصصه بالو جود بدل العدم . 
ويستدل الجويى على إثات الخصص تارة » ويدعى بداهته تارة 
خر ى» ويور الجويى الاستدلال على امحدث بدلالة جواز الحادت عل 
طرق المعنزلة فى ابام الصانع بقياس الغائب على الشاهد » وهو القياس 
الذى لايرتضيه الأشاعرة فى هذا امقام . 
م ينتقل الدليل إلى إثبا ت كون الخصص هو الفاعل الختار لا الطبيعة 
و لا العلة جا ادعى ذلك الطبيميون وأععاب نظر بة العقول من الفلاسفة<. 
¢ يآنى الإمام الفوالى الأشعرى فيلك هذا المسلك نفسه ف إثبات 
وجود الت تعالی م تھی إلى أن : 
الما حادث وکل حادث فله سبب . 
فالعالم له سبب» وهذا السبب قدرم باقمتصف بصفات الالوهية . 
بقولالدکتور سلمان دنيا د لورحت تقرأً هذا ابحث فى كىتبال كلام 
عند غير الغزالى جد کر فرق » آی سنه و بین الأشاعرةالذين تقدهوه , 


۱2) ملخصا من الشاءل ف أصول ادبن الجويى بتعقيق الدكتور عل سامى النشار ادر 
منشاة ا لمارف بالاسكندرية ۹م س ۱٤۲‏ » من ۱۷ إل ۲۰۵ من ۲۱۵ إلى ۲۱ 
ومن ۲۷۲ إل ۷۷ . 


= ن“ — 


م وسقشېد بنص من الإرشاد لإمام الحرمين بين متابعة الغزالى 
له فى هذا الاستدلال . 

وعل کل فقد تابع الأشاعرة المعبزلة فى : 

أن إثبات وجود أنه طريقه العقل . 

۲ - وأن إثبات و جود الله بحب أن سبق بإثبات حدوت العا . 

: وآن إثیات حدوت العالم يستند إلى‎ ٣ 

(1) إثبات الأعراض وقاما بالجوهر . 

(ب) إثبات حدو ما _ أى الأءراض . 

(ح (ثبات استحالة تخل الجواهر عر الاعر اض . 

( د ) الرد على من بثبتون حوادث لامماية لہا . 

( د ) تقرران مألا بخلو عن الحوادث حادث . 

ومع ذلك نجد اتجاها عند بض متأخرى الاشاعرة إلى أن وجود 
"الله مكن إثباته بإمكان العا لاعدوثه » وآن الاستدلال على حدوت 
العام بمكن أن يؤحذ من الدليل السمعى » إذ ععة الدليل السمعى - حيئئذ - 
لاتترقف عله ( , 


عليما هذا الدليل . 
فقد ذهب ريس الصا محية من المرجثة إلى أن ااجراهر يوز أن تخاو 
من الاعراض کہا ٩‏ , 


)١(‏ ابظر القيقة فی اظر الفزالى للدكدور سلبان دنيا طبعة عیدی الملى ۱۹٤۷‏ م 
ص۲۰۸ إل ۲۲۲۳ . 

(۲) الو اتف + ۲ س اه . 

(۴) أصول الدين لابغدادى ص ۷ه » كذلك ذهب أصعاب الميولى إلى أنها تخاو من 
الأءر اض » وابظر مناهج النفكير فى المقيدة لد كتو ر عاد خفاجى ص ٤۲1‏ . 


ت 


وقو ل الدكتور وده غرابه عن توقف الدليل على إثبات بطلان. 
حوادٹ _ لا أول طا . 

د ویعترف الشم‌رستانی نفسه فی مطلع کتابه اية الاقدام بآن هذا 
ادلیل لايم للا شمری ومن تابه ف الاستدلال به إلا [ذا تم حم أولا 
اادليل على بطلان وجود حوادث متعاقة لانمائية » لانه أو م م هذا 
فالقائلين بالقدم أن يقولوا سامنا بأن الجوهر ملازم العرض ”ولكن ليس 
عر ضا بذاته یې معه ولکته عرض ما يتعاقب عل الجوهر واحداً يعد 

الآخر إلى مالا نباية فإذا قيس الجوهر إلى أى عرض من هذه الاأعراض 
المتعاقبة يكون سابقا عليه لاعالة » وان كان عب الكل لاعلو من 
عرض ما » فيكون الجوهر ديما بذاته » والاءراض قدية بتوعبا حادثة 
بشخصا » وهذا لا استحالة ف القول به . 

حاول الأشاعرة بعد الأشعرى أن بردوا على ذلك وأن ثبتو أن 
تعاقب الأعراض الشخصية على الجوهر إلى غير نباية باطل » وساقوا 
فى ذلك أدلة كثيرة مها برهان التطبيق » وهات التضايف ء إلى 
غير ذلك . 

ولكن هل نجحوا فى الاستدلال على بطلان القول عوادث إلا نماي 
ها ؟ يقول الشيخ مد عبده ان برهان التطبيق سفسطة » و برهان التضايف 
فيه موه ولیست له صحة على أى وجه تحرر » . 

وأذلك رى الدكتور حودة غرابة أن القول باستحالة الحوادف 
المتعاقة الى لامماية ها ما زال إلى اليوم بعاجة إلى دليل صحيح ( . 


() الأشءری دكةور *ودة غرابة ص ۱٤١‏ ١۳٤۱ء‏ وقول الشیج مد عبدہ ف رد 
ران الاين : 


۰۰۰ وی هذا البيان اظر ظاهر . حاسله آنا قد بيا الاكاذؤ ين المذاف والمئاف سح 


۷ س 


كذلك نقض الأشاعر ة مسللك المعازلة من حيث أنه لابمكنهم إثبات 


= إليه » وهذا عاصل ق السلسلة غير التناهية ء فإن ما فرضته ول الاءلة وهو السبوق 
الأخر مضارف لاسابق عليه نقد قق بہنہما سابقة ومسوقية متسکافتتان . ٤‏ إن الاق 
عليه مع ما قله متضايغان و بتهما سابقية وسبوقية متكافتتان » وهكذا إلى غي النباية 
يكون التكافؤ ين الابتيات والسبوقيات . 

وآما مأ موحته بقولك : ماقبل السبوق الأخير يتعفق ق كل واحد من الآحاد سابقية 
وسبوقية إلى غير النهاية » ويزيد السبوق الأخير جسوقيته » فهو مغالطة . إذ أن هذا 
التكانؤ اذى زعنه فيا قيل المعلول الأخي لوس تكانؤا بين الحضايفين »> لأن الشافن 
إعا ها المذان صحقق الإضافة يرهما على ما قررنا . 

وجل حيث أخذ النضافان ,عا ها متضايفان ‏ تتحقق إضاتما إلا ,عشايون » فليكن 
اسيوق الأخير مع ما قبله متضابغين مسبوقة الأول لسابقة الثانى ء ولتذهب إلى غير الباية 
فلا زد عدد إل تصایفات ہل إثنان‌|ئنان » حا انیت ء الى آنلاتن ېی ¢ اين الاستعاة؟ 


وهذا شيل التحصيل . 
وبتدقيق اانظر ف هذا الى بينا تشہد أن ليس هذا الإرمان التضاينى صحة على أئدقر ر 
تقرر ٤»‏ ولال الام ف) . اھ من حاشيته عل رح اللالالدواق على العقائد العصدبة 
٣س‏ ۴۹ ۳۸ طبعة القاهرة عام ٠۳۲۲‏ م القاهرة . 
وبقول فق رد برهان التطيق ما نصه : 
( م لتعلم أن هذا البرهان ء أى برهان التطييق ما قد أجع على قبوله الحكاء والتكلمونء 
لا أن ةكاين تمموه ف كل غير متاه على ما سيد كره الشارح » والحكاء خصصوه 
بغر امتا بشرط الريب والاجمام ف الوجود» 'وصار بطلان التسلسل کلبدہی عندم ٭ 
وحن تقول إته سفطة . 
فان المقل لاسوغ انطباق الرأسين إلا ذب الناقس لیصل إلى راس الزائد » آو بشو 
.ااناقص حى يصل إلى الزائد » أوببول الزائد حى يصل إلى الناقص » أوشخلدلالناقس » 
٠و‏ شاف اازائد حى تسا تساوی رأساها » آوب طف رأس الزائد إلى رأس الناقس . 


والأول عال » لكان عدم التنامى ء إذ غير التناعى لاينجذب > وإلا لزم ااطرف فا 
”فرص لاطرف لہ » فیتناہی بلا احتباج إلى التطبیق وما بعد _ إلاالأخیں - لاستارم افطباق 
کل جزء عل کل چزء عالا > إذ وز تساوہہما ا زاد من الأجزاء فى الو > ونقس 
منها فى الذبول » وعا زاد من القدار ف التخلخل » وما نقص مثه فى الكائف ء لااد 
"المقدار عند حصول شىء من ذلك ء والأشياء الحدة القادير «شاوية فيا وجوبا. ك 


الاعراض على أصوطم لنفیہم کشيرا من المعانى » إذ يتفي اأمشمية. 


کنر بيتق إلا الأخير . 
اذا فرض الدقل انعطاف اازائد حى اتطبق الرأسان فذلك قرض جار > وال بعد 
ذلك بانطباق كل جزء من إحدى السلملتين على كل جزء من أجزاء الأخرى حك باطل > 
اروم تساوى الثاةس والزاك . 
وآما ا لم بان کل واحد ) يطبق على كلواحد فلا يستازم تتاهى إحداها لأن اازيادة 
لا رال ق الأوساط ء إا مح دوام حركة لا بائة فى الأجزاء والانطباق »> وإما مع مقابلة 
ا کر من جرء من إحداها لمرء واحد من الأخرى للائتاء »> تان تماوى الرأسين ما 
ستازم أن لا تسكون الزيادة فى طرقيما » فلت كن ف الأوساط .والماصل آنه ىكل حرتبة 
من سر اتب التطبيق تكون الزيادة فا بمدها إلى غير النباية > فليس لما عرتبة هى اخ 
مراعب الابطباق » حى بتصور الفضل تی طرف آخ بقابل طرف الرآسين ۔ 
فان کان ې القل تفص ليا فڌاك » وإن كان إجاليا فلا فلم انطا ق کل جڑء على کلجزء٤‏ 
ولا يازم عال ء لبقاء اازيادة فى المراتب الوسطى بدون مقا بل . 
ومایخص ما الوا : إنه عند اطق لابد من انتقال الزيادة من طرف الانتهاء »> وظہور 
فى طرف اللاتاعى الغروض » لا آنه يازم من انطباق الرأسين انطباق جيع مابعدها ٠ن‏ 
السلسلتين » ولا تكن انطباق الكل على الكل » وإلا ازم التساوى . 
ولخ ما قلنا : إن الاطليق لا يكون إلا باحناء اازابد حى يصل إلى الناقس » وعند 
الامحناء لايارم من انطباق الرأسين طاق كل جزء على كل جزء »> بل ما كان ف العحى م 
يتطبق على شىء ولم تفر الزيادة فى الطرف الآخر . ولو سل الاطباق لايكون دفميا » بل 
لابد من غرك الأجزاء للانطباق إلى غير النباية ,محركات غير متناهية » والزيادةقالأوساطرلى 
غير النهاية » لا ان الأجراء غير متثاحية » فانطباة تما غير متلاهية » فلا الوك قف » ولا 
الأجزلء تتهى »> ولا اازيادة تظر فالطرف » بل هى «تحركة فیالأوساط إلى غير النبايةء 
وذلك ضروری ء 
وجيع ما ةاوه ف إبطل التسلسل من البراهين فانما هو مى على أوهام كاذبة يردعبا 
الرهان الضربح › وإلى الآن ‏ يقم برهان خطابی » فضلا عن بی على وجوب تناحیساسلة 
اجتممت أچز اڙها ف الوجود مع الترتيب » أوم كن . 
فان ثبت تناهى الوادث فلعىء خر لايشعلق بالتسلدل امتعاكة أو جوازاً . 
وطرق إثبات الوأجب هتسم ¢« UJ‏ فيه مثاوهة عن ارق کاب أمثال هذه الأوعام ) َ‫ 
اھ ص ۳۷ ۳۸ . 
ويقول الشيخ چل الے۔پنی الظواهری : 
(والإلماف أن ميل الجاتين من سلسلة وأحدة » م مقابلة حزء من هذه څزء کے 


الادرا کات وغبرها > وی ا لمر لة العم كعنى , . : وينفون کل صفان 
النفس <“ . 

والمعترلة عساولون كذلك نقض مسل الاشاعرة إذ ان [ثبات 
الأعراض يى على أساس تغير الصفات » وهذا لايطرد عند الأشاعرة 
لقو لم بصفات قدية وستحيل عليما التغير ٩‏ . 


الاستدلال على وجود ات عند السلفيين : 

د جاء رجل إلى الإمام أى حنيفة رحه الله تعالى فقال : ما الدليل 
على الصا نع . 

قال : أجب دليل النطفة انى فى الرحم والجنين فى البطن مخلقه اله 
فى ظلمة البطن وظلمة الرحم وظلمة المشيمة » ًم ان کان ک) زعم أفلاطون 
از نديق ان فى الرحم قالبا منطبعا بنطلبع الجنين فبه فارمء اجار أن يكون 
الولد Lj‏ مشناا أو مذ کارا لان الحققة لا تاف فلا ينا رأة 0 س 
ذكر! ومرة تى ومرة توأمين وطورا ثلاثة وتريد أن تلد فلا تلد وريد 


= من تلك إا هو بسب المقل [ أى مسب الفرش العقلى لا الواقع وتفس الأمر ] . 

فات كن فى الدليل حك المقل بأ نه لابد أن بقع بازاء کل چزء جزء أولايقع فالدليل, 
جار ف الاعداد [ إشارة الى تقض دلبل بطلان القلسل بأنه أو صح لزم أن تكون الاعداد 
متناهية وتنادى الاعداد باطل ] وف الموجودات المتعاقة » واليتمعة الثرتية وغير المبرةية » 
لأن للعقل أن يفرش ذلاك ف الكل ٠‏ 

وإت م يكف ذلك بل اعنرط ملاحظة أجراء اجلعين على التفميل يم الد لیل فى 
الموجودات المرتية ء فطلا عا عداها ء لأنه لاسيل للعقل إلى ذلك . 

وبسد ما تقدم صار التطييق غير متفق عليه ق إ لال اامسلسل » وإل قبل إنه اللمدة ) . 
نس ما ةله فی ص ٤۳ / ٤۲‏ فی کا به التحقيق الام فى عسل اكلام ٠‏ الطبعة الأولى عام 
۹ احبر مكتة النمضة المصرية ٠‏ 

(۱) ااشامل لجویی ص ١۷۷‏ . 

(۲) الشامل اچویی س ۱۷۸ . 


ست £ — 


آلا تلد فتلد وترید اذ کر فتکون آثی وترید الائی فیكون الذكر على 
أخلاف‌اختار 1 وين فعر فنا قطعا أنه قدرة قادر ا حکم وان الفلا سةة 
يټادون من مکان بعيد »> لد هلکوا واه کفرواً ووقەو اف وى فا 
هن ردعی افم وهر أعمی ي 
وعثل هذا استدل الاما م الشافعی رطی اته عنه عل وجود أله 
( ...قال الإمام امعلى رضى أيه عنه : اسای سبعه عش زنديقا فی 
وا :قارا ما لدليل على الصانع ؟ فقلى لبم : ان ذ کرت دلیلا 
شافا هل تۇمنون ؟ قاألوا نعم قلت : ترى ورق القرصاد طعا ولو نما 
سواه ورعما فيا كلما دود القز فيخرج من جوفبا الإبريسم › ويا کہا 
النحل فيخرج من جوفما العسل وتا كلما الشاة فيخر ج من جوفا البعر 
فالطبع واحد ان کان موجبا عندكٴ فیجب أن بوجي شيا واحداً لن 
الحقيقة الواحدة لاتوجب إلاشيثاواحداً ولات وجب متضادات متنافرات 
ومن جوز هذا كان عن المنقول خارجا وف التيه والجا . فانظر كرف 
تغبرت اللات عليما فعرفت أنه فعل صانع عالقادر حول عابها الأحوال 
ويغبر التارات . قال : فييتو! نم قالوا : لقد أتيت بالعجب العمجاب . فآمنوا 
وحسن اعام ( 0 
وأين تيمية ينقد مسلك المكمين فى إثبات الصانع عن طريق (ثبات 
حدوث المالم على انحو الذی ذکروه » بقول : 
فمن الطريقة عا بعلم بالاضطرار أن مدا طاو لم يدع التاس بها إلى 
الإقرار بالحالق » وتبوة أنبيائه . ولهذا قد اعرف حذاقی آهل الکلامآنبا 
لتت رة ارسل :واناع ولاس 5ة راما وذ ورا آي 
کر مةه عندم . 


(۱) مفید العلوم ومبید اموم الخواوؤی س ٠١‏ . 
(۲) المد السابق س ٠١‏ . 


بل المحقةون عل انا طر رة بأطلة وان مقدماتما فا تقصيل وتفسم 
يملح ثبوت الماعى ما مطلقا . ولہذا تجد من اعتمد عليها فى أصول دينه 


فا حد الارن لازم له : 
ما أن يطلع على ضعفما ¢ ویقابل پیا وبين أدلة القائلين بقدم العا 
فا عله الادلة . 


أو يرجح هذا تارة ء وهذا تارة کا هو حال طوأتف دم . 
وإما أن لازم لاجاما لوازم معلومة الفساد فى ألشر ع والعقل ج الم 
جم لاجلا فناء الجنة والنار » والقدم أبو الإذيل انقطا ع 'حركات هل 
الجنة . والترم لاجاما الأشعرى وغبره ان الماء والمواء والاراب له طعم 
ولون وريج وغر ذلك 0 
إلى غبر ذلك من اللوازم الى التزمبا من طرد مقدمات هذه الحجة الى 
جماہا المعترلة ومن ابم أصل دم > ذه داخلة فا ماه هولاء 
أصول الدبن ولكن ليست ف الحقيقة من أصول الدين الذى شر عه 
اله أعباده « )0 ۰ 
کذلك فان اعنادم على دليل الحدوث ألزمہم بضرورة التأويل فكل 
نص يدل عل قيام صفات حادثة باه » لان دلیلېم می على أن کل مايقوم 
و4 ادت و ادت . 
وألزمبم - آی المعتزلة خاصة س (رورة القول بن أأعيد عحدث 
فعل نفسه » وليس فعله لوقا ته . . لان هذا الدليل مى على أن إثبات 
عدث فی الغائب وستدل فه بائبات عدت ف الشاهد ‏ . 


وان تيمية يذهب إلى أنمعرفة وجود الت مغروزة فى الفطر ةالإنسانية 


)١(‏ موافقة صريح امقول اسيع المتول على هامش ملاحج السنة طبعة ۱۳۲١‏ ه 
امن ° I‏ . 
(۲) انظر مناج اله كير ف المقيدة للد كر عماد خناجی ص ۸٤١ ۸٤١‏ . 


ل 


بول :د اعل بان عل الإنسان بان کل عدٹ لا بد له من حدث > أو کل 
مکن لابد له من واجب أ وکل فقیر لابد له من غنی » اوکل عخلوق لابد له 
من الق » أ وکل معلل فلا بد له من معلم » أوکل آثر فلا بد له من مشر 
وعو ذلك من القضاءا الكلية » والاخبار العامة » هو عل كلى بقضية كلية ء 
وهو حق فی نقسه ۰ 

لكن علبه أن هذا الحدث العين لايد له من عحدث وهذا الممكن ألمعين 
لايد لمن واجب » هو أيضآمعلوم له م مكون‌القضية معينة #صو صةجز ثية. 

وليس علبه بهذ القضابا المعينة الخصوصة موقوفا على العلل بتلكالصفة 
العامة الكلية بل هذه القضابا المعينة قد تسبتق إلى فطرته . قبل أن ,ستشعر 
تلك القضاءا الكلية . 

وهذا كعامه أن الكتابة لايد ها من كانب » والبناء لايد له من بان . 

فانه ذا رأى كتابة معينة عل آنه لابد لہا من‌کاتب ؛ ولذا ری بنیانا 

أنه لابد له من بان ء وإن لم يستشعر فى تلك الحا لكل كتابة كانت » 
أو تكون أو يكن أن تكون . 

ولمذا د الصي وجو ه يعل هذه القضاءا المينة الجرئية وإن كان عله 
لا بستحضر القضية الكلية العامة ». 

م يقول : 

(ولېذا کان عل النسان انه هو م حدث نفسه لایتوقف على علمه بآن. 
کل نسان ل بحدث نفسه ولا على ان کل حادث لم عدت لفسه . 

بل هذه القضاءا العامة الكلىة صادقة . 

وتلك القمنبة المعينة صادقة » والعل ہما فط ری ضروری لاصتاج أن 
2 عليه ( 

: بقول‎ ٤ 

ولہذاکانت فطرة الحاق بول علانہم مى شاهدو ا شيا من الو ادت 


س س 


المتجددة كاليرق والرعد واازلازل ذكروا الله وسبحوه » لام يعلمون 
ان ذلك المتجدد | يتجدد بنفسه» بل له حدث أحدثه . 

وإن كانوا يعلمون هذا فى ساثر امحدثات » لكن ما اعتادوا حدوثه. 
صار مألوفا نهم بخلاف المتجدد الغربب » ولا فعامة ما يذ كرون أله 
ويمسحو نه عنده من الغ ر أب المتجددة » قد شېدوا رمن آبات أنه المعتادة. 
ماهو آعظم منه . ولو یکن [لاخلق الانسان فانه منأعظم الآبات » فكل 
أحد بعل انه هو لم بحدث نفسه » ولا أبواه أحدثاه ولا أحد ءن البشر 
احدثه » ویعل آثه لاد له من ۶:ث › فکل أحد يعل ان له الما امه . 
وع آنه موجود حی عام دہر سمیع بصیر : 

ومن جعل غیرہ حیا کان اول أن یکون حیا » ومن جەل غیره علا 
کان ولى أن يکون علا . ومن جعل غيره قادرآ کان آولى أن پڪون 
درآ فعلمه بنفسه العينة المشخصة الجر ية . فيد الملم هذه المطالب. 
وغیرها »کا قال تعالی : « وف نفس فلا تبصرون» .ثم يقول : 

د فا عدت هذه الم آلة من النظر بات الى يمام عليما ,رهان . فانالفطرة 
السليمة الانسانية شمدت بضرورة فطرتما وبديية فكرتها بصانع قادر 
علم حكم « انى اله شك » د ولان سألنم من خلق المماوات والأرض 
ليقوان خلقهن العز يز العلم »> سورة لقان ۲١‏ 

وإن هم غفاوا عن هذه الفطرة فالسراء فلا شك أنهم ياوذون لما فى 
حال الضر ۱ء دو إذاغش پم مو ج کالظال دعوو اله عخلص ين4 الدین»٥1العنکبوت.‏ 
« وإذا مس الضر ف البحر ضل من تدعرن إلا إباه > ۷ سورة الاسراء 

ولمذا لم رد التكليف بمعرفة وجود الصانم وإماورد مع رفه التو حيد. 
ونفى الشرك ...> . 


. موافة1 صریح امقول مج اقول لابن تة‎ )١( 
. ٠١١ ص٣۴ المصدر السابق ج‎ )۲( 


س — 


وطربقة الاستدلال عند ابن تيمية فما هو فى حاجة إلى الاستدلال 
هی کا قول : طربقة الانبياء . 
( وطريقة الانباء صاوات اله عل م الاستدلال على الرب تعالى : 
بذ کر آباته . 
وإن استعملوا فى ذلك القياس استعهاوا قياس الأول 
لم پستعاموا قاس شمول پستوی افر اده . 
ولا قياس مثل حض . 
فان الرب تعال لا مثیل له ولا جتمع هو وغیره تحت کلی ستوی 
افراده » بل ما ثبت لغیره من کئال لا نقص فيه فشو ته له بطریق الأول 
وما تزه عنه غيره من النةاتص فتازهه عنه بطريتق الأولى . .. وهذا 
كانت الاقسة العةلية إلبرهانية المنكورة فى ااقرآن من هذا الباب كنا يذ كره 
ف دلائل ربوته واهیته ووجدانیته وعلمه وقدرته وکات العاد 
وغبر ذلك . 
والفرق بين الأيات و بين القباس : أن الآية هى العلامة وهى الدليل 
الذی یستازم عین المدلول لا یکون مدلوله اما کلیا مشت رکا بين المعطاوب 
وغیره بل نفس العلل په يو جب العلٍ بعين المدلول ) أن الشمس آة النہارء 
فنفس العلل بطلو ع الشمس يوجب العلل بوجود النهأر . 
وأما قياس الول الذى كان يسك السلفاتاعا القرآن فيدل على أنه 
زشبت له من صفات الكال الى لا تقصي فبا اكل ما علبوه ثابتا لغبره 
مع التفاوت الذى لا يضبطه العقل كا لايضبطه التفاوت بين الاق 
وبين الخلوق . . O‏ 
ويقول ابن الةم فی کتا به مدارج السالكين 


)١(‏ مختصر نصية أهسل الاعان فى الرد على ملطق اليونان لابن تيمية ااسيوطى 
س )۵( ¢ ۵۵( 


س ھ4 س 


« إن وجود الرب تعالى أظمر للعقول » والفطر اسليمة من وجود 
انار » ومن لم بر ذلك عة له وفطر ته فليم مما < 

وبرى أن الرسل أشاروا إل هذه البداهة فى قوله تعالى « أنى الله شك > 
ومع ذللك نيهوا إلى الدليل وهو وجود الله فى قوله تعالى « فاطر 
الساوأات والأرض» ج 

وکا بمکن الاستدلال على وجود الصانع بالمصنوع فاه کن عل 

ارباب البصار ‏ أن عدت العكس : يستدل بالصانع على المصتوع » 
فكلا الطريقين صعيح وحق ١<‏ 

وع وجه العموم بوضح لا الأاستاد الدکتور ءوض اه حجازی 
أن التيميين يتا بعون أصعاب المعارق من المعترلة فى أن معرفة وجود الله 
مسالة فطرية . ومن يراج عمكىتاب ا لجاحظ د الدلائل والاعتبارء جد أن 
طر يمان قم اجوز ية فى ابات وجود الله هى طر بقة ال جا حظ ماما.0 

الاستدلال على وجود الل عند ال کاء 

بقول ابن سینا فى الاشارات والتذبہات : 

تفبيه : ( كل موجود إذا التفت اليه من حيت ذاته من غير ااتفات 

إلى غبره : 

فاما أن يكون يث جب له الوجود فى نفسه أو لا يكون . 

فان وجب فو الح بذاته » الوا جب الو جود من ذاته وهو القيوم ۰ 

وإن ل بحب ل ڪزان يقال : [ته تشع بذاته بعد ما فرض موجودا ۰ 

بل ان قرن باعتبار ذاته شرط مثل شرط عدم علته صار متنعا › 


(۲)اثظر ابن الةم وموقفه من التفكیر الاسلای للدکتور عوش الل حجازی س ٠١٠١‏ 


(۱) مدارج ااسالكين لان ة المجوزية طیع انار = ۱س ۳۲ س ٣ل‏ 


4 س 


و مثل شرط وجود لته صار واجبا . 
وإن ورن | شرط لاحصول علة ولاعدمما ۳ له فی ذاتپا الاس 


لالت وھو الامكان . 
فیکون باعتبار ذاته الشیء اذى لاب ولا عتنع و 
فکل موجود: 


أماواجب الوجود يذاته . 
أوعكن الوجود بذاته . 
شار : ماحقه فى نقسه الامکان فلوس يصیرمو جودا بذاته فانه لیس 
و جوده من ذاته أولی من عدمه من حيث هو کن . 
فان صار أحد تما أولى فلحضور شىء أو غبسته . فوجود کل مکن هو 
هن غیره . 
تفبيه : إما أن يتسلسل ذلك إلى غير النهابة » فيكو ن كل واحد من 
آعاد الملسلة مكنا » وابملة متعلقة با أيضاً فتكون غير واجبة أيضاء 
وجب بغیرها . 
ولتزد هذا بياتا : 
شرح :كل جلةكل واحد منما معلول فالا تقتضى علة خارجة عن 
آحادها وذلك لانبا : 
أما أن لاتقتضى علة أيضا » فتكون واجبة غي مكنة » ويف بتآتى 
هذا ونما تحب بآحادها . 
واما أن تقتضى ءلة هى الا حاد بأسرها فتكون معلو لذانها › فان 
تلك اجلة والكل شىء وأحد . 
واما ان تقتضى علة هى يعض الا حاد و ليس بعض الأحاد أولى بذاك 
من بعض .. و اما أن تقتضى علة خارجة عن الأ جاد كا وهو الباق . 


إشارة : كل علة جلة هی غر شىء من ادها فى علة أولا للآحاد 
م للجملة وللا فلتكن الأحاد غير عتاجة [ليبا » فابجلة لذا تمت بآحادها 
لم تحتج إلیہا بل ریا کان شىء ماعلة لبعض الا حاد دون بعض فل يكن عل 
.الجملة عل الإطلاق . 

إشارة : كل جمة مترتبة من علل ومعلولات عل الولاء » وفيما علة 
غير معاولة فہی طرف » نها ان كانت وسطا فبى ملول . 

إشارة : كل سلسلة مترتبة من علل ومملولات كانت متناهية أو خير 
عتناهية فقد ظبر انا إذا يكن فبا إلا معلول احتاجت إلى علة خارجة 
نبا » لکنا تتصل ہا لا عالة طرفا. 

وظہر انه ان كان فا مالس معلول فمو طرف ونباية . 

فكل سلسلة تنتہی إلى واجب الوجود بذاته ).٩١‏ 

ومن هذا يتبين آن « الممكن »> هو اذى دل عل واجب الوجودء 
کا بتبین انه صادر ءنه صدور المعلول عن علته فليس حادثا بالمعی الذى 
يقصده المتکلمون من کونه وجد بعد أن ل یکن موجودا ۳ . 

يقول ابن سينا : 


تة : 3 شیء قد کون بعد الشیء مر. وجوه كثيرة». 


مثل البعدية الزمانية والمكانية .. ونما تاج الآن من الجلة إلى 
ما یکون باستحتاق الوجود وان ل بمتنع ان یکو نا فی اازمان مما . 
والمراد أن العا حادت بالذات لا بالرمان . 


)١(‏ الاشارات والتئيرات لابن سينا بتحقيقى الد كتور سلبان دنا طبعة دار المارف 
۸ الق الا لث ص 44۷ 

(۲) قول السمد فى شرح العقائد الأسفية ص ۷۷ : والعا) يع أجزائه محدث » اى خرج 
من العدم إلى الوجود عى أنه كان معدوما فوجد خلا الفلاسة . 

(۳) الإشارات والتدہہات س ۰۱۲ ب ۵۱۹٩‏ ء 


— fA 


ويقضل ان سينا هذا الدليل على دلل الحدوث الذى سلک 
المتكلمون . يقول : 
تفبیه : تمل كيف ل تج بياننا لأبوت الأول ووحدانيته وبراءته 
عن الصفات إلى تأمل لغير تفس الوجود » ول بعتج إلى اعتيار من خلقه 
وفعله وإن كان ذلك دلبلا عليه . 
لكن هذا الاب أوثق وأشرف ءأى إذا اعتبر نا حال الوجود يشمد به 
الو جود من حت‌هو وجود وهو شېد بعد ذلك عل سائرمابعدهق‌الوجود. 
وإ مثل هذا أشير فى الكتاب الكرح . 
د سنریم آیاتنا فی الفاق وف أنفسم حتى يتبين طم أنه الح ». . 
أقول : إن هذا حك لقوم 
م بقول : « آولم یکف بربك انه على کل شیء شید › . 
أقرل : ان هذا حم للصديقين الذين يستشدون به لاعليه ') 
ويرى الأستاذ الدكتور محمد الهى أن هذا الدليل ليس هو الدليل 
الوجودى الذى عرف ف ‌الغلسغة الغر بيه هذا ام »وهو القاثم على الذظر 
فى معى د الله > باعتبار انه الكال المطلق » ويتخذ دليلا على وجوده 
الواقمى ذلك لان أصعاب هذا الدليل نظروا إلى ذات اه فقط » وأما 
دل حکاء الإسلام الذى معنا فد تفار فى نفس الوجود واستدل عل 
واجب الوجود من غیره لامن ذاته فو قد جعل من مکن الوجود دلیلا 
عل وجود واجب الوجود ٩(‏ ۹ 
وإذا صصت هذه اتر قة فانهلايستة مع مايقو له ان‌سینا منأنه وستدل 
بالته لا عله وفقا لقول تعالی : د آولم یکف پربك انه على کل شیء شید » 
)١(‏ المصدر الدابی س ٤۸۲‏ و 4۸۳ 


(۲) الاب الإلمى من للتفكير الإسلامى الإرء الثانى طبعة ميسى المحلى الثانية مام 
۱ء ص ۰۲۱٤‏ 


أنه إذاكان قد وجه إلى الدليل الوجودى المعروف فى الفلغة 
غر ية أنه محصور فى ء دانرة التصور الذهنى غسب , ٩7‏ ... 

فان هذا النقد ينيغ أن يوجه إلى دليل الإمكان والوجوب الدى 
احتضنه فلاسفة الإسلام ء للبم إلا أن يقال أن فلاسفة الإسلام يعتيرون 
ف دليلہم حدوث الممكن بالفعل » والدليل على ذلك ما ذكره أبن سينا 
ف موضع آخر حیث يقول « لا شك ان هنا وجودا » وکل وجود فما 
واجپ أو کن فان کان واجبأ فقد صح وجود الواجب وهو المطلوب وإن 
کان مکنا فإفا نوضح أن الممكن یی وجوده إلى وأاجب وچود ٩‏ . 

وف هذه الا ,روجع دليل الفلاسفة إلى دلل المتكامين ف اعتاده 
عل تبات حدرث الما < 

قول الدكثور د ای د انه عند التأمل بين أن تمور الوجودمن 
حيث هو واتخاذه سلما لوصول إلى واجب الوجود بذاته رکز فواقع 
الاس عل العا المشاهد ويؤول إلى اعتباره © .» 

ومہما يكن من أ فإن الفلاسفة ينقضون دليل اللتكلمين فى حدون 
العام علي حو ما ذکره ابن رشد ف کتابه مناج الاد نقول : 

( طريقة المتكلمين معتاصة تذهب على كير من أهل الرياضة فى 
صتاعة الإبدل فطلا عن الور > ومع ذلك فهى عطاريقة غير برهانية » 
ولا مفضية بیقین إلى وجود الباری سہحانه وتعالی . 

وذلك آنه إذا فرضتاآن العالمحدث لزم آن کون له و لاد فاعل عدن 

واكن يعرض ف وجود هذا الحدث شك ليس فى قوة صناءة الكلام 
الاتقصال عنه . 

وذلك أن هذا الحدث لسنا تقدر ان نجه زلا ولا عتا . 


(۱) المرچع الاب س ٠١‏ (۲) التجاة س ۳٠١‏ 
)١(‏ ال مانب الاھی الجن الثائی س ١‏ 
۽ = الأسس 
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أما كو نه عدا فلأنه يفتةر إلى عدت د وذلك المحدث إلى حدث وکر 
الام إلى غير نباية وذلك مستحيل . 

وأماكرته أزلاً فإه عب أن بكرن فله المتعلتق بالمفعولات أزلاً ء 
كرون المفعرلات أزلة» والحادت بحب أن کون متعلقا بفعل حادث . 

الهم إلا لو سلوا آن بو جد فعل حادٹ عن فاعل قدم وم لا يسامون 
.زاك ٠7‏ فان من أصوطمم أن ا)قارن للحوادث <حادث . 

وأبضا ان كان الفاعل حينا بفعل وحينا لايفعل وجب أن تكون 
هناك علة صيرته با حدی ا اتن أولى منه بالاخری فيسل أيضاً فى تاك 
العلة مثل هذا الال ونى علة العلة فيمر الأمر إلى غير نباية . 

ا له اللىكلمون فى جواب هذا من أن الفعل الحادت كان بارادة 
قدمة ليس جنب ولا مخلص من هذا الشك . 

م يقول وان الفعل غر الفاءل وغبر المغعول وغير الارأدة . 

والارادة ى شرط الفاعل لاا الفعل . 

و أيا فبذه الارادة القدعة يحب أن تتعلق بعدم الحادث دهرا لانباية 
له ذا کان الحادت معدوما دهرا لالپاية له فى لاتتعلق با مراد ف الوقت 
اإذىاقتضت اياده إلابعد انقضاء دهر لانبابةله » ومالا نباية له لا ينقض › 
فیجب ألا خرج‌هذا المراد إلى الفعل أوينقضى دهر لانماية لهوذاك متنع. 

وأيضا فان الإرادة الى تتقدم ا مر اد وتتعلتق بوقت مخصوص لايد أن 
عدف فيا فى وقت ايجحاد المراد عزم على الأيجاد م يكن قبل ذلك الوقت . 
ولاه لول يكن فى المريد فى وقت الفعل حالة زائدة عل ماکانت عليه فی 
الوقت الذى اقتضت الارادة عدم الفعل م يكن وجود ذلك الفعل عنه فى 
ذلك الوقت أولى من عدمه : 


)١(‏ مايةرله ابن رغد هنا الرام لا كلمين ولیس مذهبا هم وإلا فذ هبم مقرر واضح 
ور ان الا ادن وغاعله قدم هو اللہ تعالى . 


= ضس 


إلى مانى هذا كه من التشعيب والش-كوك العويصة الى لايتخاص ما 
العلماء الممرة بعلم الكلام والحكة فضلا عن العامة . ولو كلف امور الل 
من هذه طرق کان من باب تکلیف مالا بطاق ) (“ . 
پستمر ان رشد فی‌اضماف دلیل الحدوث عند المت مين فشكا 
ف الميادىء الى قام عامأ . 
١‏ س فى الجوهر الفرد" وكونه حادثا . 
۲ - ف طريقتمم ف اثبات أن جميع الأعراض عة 
وذلك لااننا ) نشاهد غير بعض الأعراض فاذا جاز لنا أن نرين 
'القانب ما على ماش دناه فد جاز ذللى فى الأجسام حیث شاهد نا حدوث 
بع با ولم بحتج الام إلى ابات حدوث الأعراض أولا» لن الفرضش 
مته اثبات حدوث الأجسام وأيط' فان الزمان من الأعراض ويسر 
تصور حدوته . وكذلك المكان . 


٠۹٩٤ متاهج الأدلة فى عقاثد الله لابن رعد #قيق الفكڪتور ود قاسم طبع‎ )١( 
۳۷ ۱۵ س‎ 

(۲) قول القافى عبد ال جبار ( إن ئلا لو استدل على قدم الأجسام بأنها غير متاهية 
فى العدد لكان إبطاله [عا کن باثبات الجرء) ا حيط با کلف ص ١۳ء ٣١‏ أماالءر 
فو بعد آن يذ كر فى مرح العقائد السفبة أداة إثبات الإ وهر الفرد وما ورد عنما يقول : . 

وآما. أدلة الننى يما فلا حاو من ضعف ب ولمذا مال الإمام الرازى فى هذه لاسأ 
db‏ التوفف . فان قول : هل لذا الحلاف مرة؟ قلنا : نمم ف إثيات ال ومر الفرد جاخ 
عن كثير من ظلمات الفلاسفة مثل إنات الهيولى والصورة المؤدى إلى قدم الما » ول 

حصر الأجساد وكشي من أصول المندسة ا لمبى علي دوام حركة السماوات وامتاع. ارق . 
:والالتثام عایا € 

يقول العصام ( ٠٠.‏ ولا نى أن ظللات الفلاسفة فى إثبات الول الدرعة الأبدية فلو 
'أثبت.حادثا يندم ويعاد م يكن فيه ظلمة فنع قدمما أهون من إثات الجر ) . 

وقول السام أيما ( ٠ ٠ ٠‏ فيه إثارة إلى أن الننی آقوی » فتفطن ۰ ۰ ) انی ت 
وهر الفرد »> س ۱۸۸ طعة ۱۹۱۳ م . 


— ه٣‎ 


م فی طریقم فی امات ان مالا علو من الحرادت فو حأدث » 
فده مةدمة ادف انار د بالا علو من‌اللحرادت حادت معین منہاء شار 
إلبه ء فيقال مالا عخلو من هذا السواد المشار اليه ٠‏ 

اما ان ارد جنس الحوادت فى غير مسللة > لانه بجوزان يتصور 
انحل الو احد تعاتب عليه عر اض حاداة غير متناحية . ولا يسل رد 
اللحكامين على هذا پان د ماو جد إعد اا لانباءة ها لامکن 
وجوده» لاله ازم الا یوجد إلا بعد | تقضاء مالا نباية له » ولا كان مالا 

اة له لاینقهی وجب آلا و جد هذا الشار اليه المغروض موجوداً ٠‏ 

وان رشد ,ری ان هذا الاعتراض من اكلمين لاس صادقا ». 
(وذلك أن الاشباء الى بعضما قبل بعض تو جد على ڪون : اما على جبة 
الدور وما على جه الاستةامة فالى توجد على ج الدور الواجب فیا 
ان کون غير متناهية زلا ان یعرض عنہا ما ینمیا ۰۰۰۰ ) * 

تم قول ( ۰۰.١‏ وهذا کله لیس بظپر فی هذا الموضع ونما سقناه. 
ليعرف أن ماتوم القوم من هذه الشياء أنه برهان فليس برهانا ولا هو 
عن الاقاويل الى تليق باجمور» أعنى البراهين البرطة الى كلف الله بها ايع 
من عباده الابمان به » فقد تبین لك من هذا ان هذه الطر بقة ليست رها نية 
سناعبة ولا شرعية ٩<)‏ . 

وبستمر ان رشد فى نقد دليل المتكلمين فيقول : 

ان الأشءرية ( لماصرحوا ان الله ميد بارادة دة ووضعوا أن 
الام عدت قل مكيف کون مراد حادث عن ارادة قدية ٠‏ 

الوا : ان الإرادة تملقت پابجاذە فى وقتتخصوص وهوالوقت الذى. 
وجد فيه فقيل م : ان كانت نسبة ماعل المريد إلى الحدث فى وقت عدمه 


٠ ۱۴٤ - ۷٤١ ا مدر السابق ص‎ )١( 


س ن بپ 


ھی بعين| نسبة اليه فی وقت [يعاده فالحدث ل يكن وجوده أولى منه ق 
غه ذا ۾ يتعلق به فی وقت الو جود فعل أنتنی عنه فى وقت العدم . 

وإن كانت ختلفة فنالك أرادة حادثة ضرورة وإلا وجب أر 
يكون مفعول محدث عن فعل قدم . فإنه ما يلرم من ذاك فى الفعل يام 
:فى الإرادة . وذلك أنه يقال همم : إذا حضر الوقت ‏ وقت ارجوده ‏ 
فوجد هل يو جد بفعل قدمم أو بفعل محدث ؟ فإن قالوا بفعل قدم فقد 
-جوزوا و جود الحدث بفعل قد وإِن قالوا بفعل محدٹ لزمم أن يکو 
هتال أرأدة عدنة. 

فإن قالوا الإدارة هى نفس الفمل فقد قالوا عالا فإن'الإرادة هى 
سيب "فمل فى المر يد . ولو كان امريد إذا أراد شيا مافى وقت مأو جدذلك 
شىء عند حضور وقته من غير فعل منه بالإرادة المتقدمة لكان ذاكالشىء 
موجوداً من غير فاعل , 

وأبضاً فقد بظن أ نه إن کان واجاً أن يکون عن إلإرداة الحادثة 
أ حادث فقط فة عب أن يكون من الإرادة القدية مراد قد ولا 
كان ضراد الارادة القدمة والدادثة واحدا وذلك مستحيل . فمذه الشيه كلا 
نما آثارها فى الالام أهل الكلام بتمر بم فى الشر ع با ل يآذن به اه 
فانه لوس فى الشر ع أنه سبحانه مريد بإرادة حادثة ولا قدمة فلام فى هذه 
الأشياء انبعوا ظواهر الشرع فکانوا عن سعادته وجاته باباع 
الظاهر » و لام أا لحقوا مر تة أهل اللقين فکا نوا عن سعادته فى 
علوم اليقين“ ) 

ويلخص ابن تيمبة هذا النقد فيقول : 
يقولون ‏ أى الفلاسفة - لو كانت الافعال جيعما حادثة فالحدث 


(۱) ااصدر الابق س ۲۰۹ ۲٠۷‏ 
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أما أن بكرن قد صدرت عند الحادثات بسبب حادت بقتضی الحدو ت وآما 
أن لايكون . 
وان کن قر صدرت عه بسب حادت تی الحدوث أزم. 
ترجیح الممکن بلا مرجح وهو عتشع بدیة فطلا عن أن القةول ره سك 
طريقة إثبات الصانع عل المتكلمين إذ لابمكن مع القولبه الك باحتياج, 
المكئات لل الور 
وإن صدرت ءيه المحدئات ربب حادٹث فالقول فی حدوٹ ذلك 
السب كالقول فى حدوث غرره ور لزم التساسل الممتنع . 
وهذاما جعل ابن تيمية ينقض دليل الفلاسفة على تفس الأأصول الى. 
أوردها فى نةض دليل المتكامين ٠‏ إذيستلزم دليليم أن مأ محدث من. 
الحرادت المشاهدةبكون بير عدث لان واجب الوجود عندهم علة تامة» 
والعلة التاءة يقترن جا معلو طا ولا يتا خر عنپا شىء مته ؛ فرازم ان ما عدث. 
من الوادت المشاهدة لا عدت عن هذه العلة اثتامة فيكون حادثاً قير 
رھ( ۹ 
وك ابن تة ما يقوله القاتلون بالحدوث للفلاسفة ‏ إذا كان أنه 
بزل خالقاً قدعاً فى الازل فالحوداث فى العام كيف وجدت ؟ 
أعن القدمم آم عن غيره ؟ فان قم هو خالقأ وعڼه صدر وجودها 
فقد قلنم بأن القديم خلق امحدث وأراد خلقه بعد أن | برد ؛ و إت قام 
ان غيره فعل الموادت فقد أشر کم بعد ما بالغم فى التوحيد لواجپب 
الوجود إذاته٥)‏ ۰ 


})4 ( الارادةوالأمر لابن تبەية من خوعة الرس ثل ااکیږی ط صو عام f م١ 41٦‏ 
ص ۳۲۹ س ٣۳٣‏ 
(۴) موافقة صريح العةول اصحيحالمقول على حامش منياج السيرة ۲ ص ۸١‏ وقريبمن 
هذا ماذ کره الامام اارازى قى ااطالب المالية »> وسنمرض لمذا' فجايأتى من الكتاب . 


وهكذا ينةض الفلاسفة دليل المتكلمين وينةض التكلمون دليل 
الفلاسفة کا سق آن نقض التكلمون بعضېم دلیل بعش 
وجمیع هؤلاء حاولون الاستشاد على ما يذهبون إله ‏ عقلا _ 
بأيات من القرآن الكريم . 
وفضلا عبا سبق ذکرہ من آبات بستشہدون با فم أى المتكلمون 
والفلاسفة - يحاولون الاستشماد بماجاءف القرآن الكرم من استدلال 
سید نا برام بقوله « لا أب الأنلين ›. 
برى المتكامون أن سيدنا ا بالافول « وهو المر که _ 
والتغيير » على الحدوث » وبالحدوث على أن القمر لايكون إلما . 
وءرى الفلاسفة أن سيدا [راهم بستدل بالافول « وهو !لامکان »> 
على أن القمر لا يكون إغاً . 
ويتكر ابن تيمية على الفريقين أن القرآن فيه هذا الاستدلال . 
فتفسير الافول بالحر 5 أوالتغير » وتفسير الافول بالامكان بتعارش 
اللغة . 
على آنه لو کان الخلیلمستدلا بالمر که » أو مستدلابالامکان لا انتظر 
الأفول ولحم عا حم به منذ البزوغ . 
ومن ناحية أخر ی فسياق الآيات وارد ف الاستدلال عل عدم 
الشريك لا على وجود أ . 
وابن رشد بعد أن ينقد دليل المتكامين على النحو اذى سقناء آنا 
يدال على الطريقة الشرعبة فى إذات وجود الله . 
فيقول ( الطريق الى نبه الكتاب العزز عليما ودعا اكل إلى 


)١(‏ موافقة صريحالعقول لابن تيمية + ١‏ ص ۱۹١‏ وما بعدما ومثهاج اسنة لابن تيمية 
> ص ١ه‏ وما بعدها ۰ 
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بايا إذا استقرىء الكتاب العزيز وجدت تلحصر فى جنسين . 
أحدهما : طر يى الوقوف عل العناية بالإنسان وخاق جميع الموجودات 
من اجله ولنم هذه دليل العناية . | 
والطر بقة الثانية ما بظمر من اختراع جواهر الأشاء الو جودات 
مل خر اع الحياة فى الاد والإدراكات الحسية والعقل » ولنسم هذه 
دلیل الاخراع.) 
ثم يةول ( الآات الى فى الكتاب المزبز فى هذا المعى إذا تصفحت 
وجدت لاله آنواع : 
اما آبات تتضمن التنبيه عل دليل العناية » واما آبات تتضمن التلبيه 
على دلالة الاختراع » واما آبات تعمع الأمرين من الدلالة جيعاً ) . 
فأما الآبات الى تتضمن دلالة العناية فقط فثل قوله تعالى ١‏ ألم نجعل 
الأرض مادا » والجبال أوتاداء إلى قوله تعالى « وجنات ألفافا » 
٠١ - ٦‏ سووة عم 
. .. وشل هذا كثير فى القرآن الكرم . 
وأما الآبات الى تتضمندلالة الاختراع فقط فثل قوله تعالى «فلينظر 
الانسان مم خلق » خحلق من ماء دافق » ٠‏ - الطارق 
إلى غير ذلك من الابات الى لا مى . 
وآما الآبات ای تمع الدلالتین فہی كثیرۃ أیضاً بل ھی الا كث مثل 
قوله تعالی « با أا الناس اعبدو! ربكم الذى خلةك والذين من قباس“ إلى 
قوله تعالی « فلا تعلو | ته أنداداً وأتم تعلبون»)سورة البقرة ۲١‏ ۲ 


١١٠١س مناهح الأداة لابن رشد‎ )١ ۰١۷( 


قدم العام بين الفلاسفة والمتكلمين : : 
يقول الجلال الدوانى فى شرحه عل العقاأد العضدية . 
(' إن آرسطالیس وآتباعه ذبوا إلى : 
دم العقول » 
والنفوس الفلكة › 
و الأجسام الفلكة : 
وادها» 
وصورها الجسم ة › 
والاوعية 
واش كفا 
وأضوانمما . 
والمنصریات : 
بموادها 
ؤمطلق صورها الجسمية 
لا أشخاصا ‏ 
وأما صورها النوعية : 
فقيل قدية يجنس » فإن 
صور خصوصیات أنواعما 
لابجب أن تكون قدعة . 
والظاهر من کلامہم آن قدما بانواعا 
ونقل عن أفلاطون : 
القو ل عدو ت العام 
غقيل : إن مراده الحدوت الذاتى . 
بوقد رأيت آنا كتابا خط واحد من الفلاسفة الإسلاميين . ذكر فيه 
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نقلا عن آرم طالیس : ى الفلاسفة كلم اتفقوا على قدم العام ٠‏ 

[ قول الشيخ مد عبده : أی بالزمان وإن کان حادثا بالذات ] إلا 
رجلا واحدا م وقال مصثف هذا الكتاب : إن مرأد أرسطو من 
هذا الرجل أفلاطون . فلا مكن له على الحدوث الذانى [ يقول الشيخ 
غود بده : وللا لم يصح الاستثناء »> فمو الزماف ] نقل الحدوت 
الجرد * ( ۰ 

قول الشيخ مد عبده : ( وقد نقل بعض أفاضل المتأخحرين حدوث 
العالم عن جيع السکاء الأاقدمين > وادعى غاط الناقلين عنهم القدم فى 
و ج ي ا 
فم کلامیم.) . 

يقول الجلال : 

) ونفل ع جالينوس النوقف فيه » واذلك لى يعد من الفلإسفة. 
لتوقفه فما هو من أصول الححكة عندم ٠)٠١‏ 

م یقول : 

( واستدل الفلاسفة عل مذهیم بأنه: 

لاخلاو من أن یکون جمیع مالا بد منه فی وجود کن »| حاصلا فی 
الأزل ¢ أولا ۴ 

فان کان الأول لزم وجودذلك الممكن فى الأزل لامتناع تاف. 
المعلول عن علته التامة . 

وإن کان انی فاذا حدث کن ما : 


فاما أن یکون حدو ه4 من غير حدوث أمر آخر فړازم وجود المعکن. 
بدون عام علته . 


— 0٩ = 


وإما أن يكون بسبب حدوث أمر آخر فينةل الكلام اليه حى بازم 
التسلسل ( 07„ 

أما المتتكامون فبعد أن رأينام يغزلون دليلهم فى وجود الله على الحو 
الذى قدمناه » والذى بستند أساساً إلى القول بحدوث العالم .. 

نود بعضم ينقضون ذلك بقوهم بقدم العالم > أوبعدم الدليل 
على فيه . 

فالإمام الغزالى ذهب فى بعض مو لفاته إلى القول بقدم العام وإن م 
,صرح بذاك . حيث رأى أن العا ا لجمانى صادر عن العقول والنف و 
صدورا ذاتيا : حسب نظرية العقول عند الفلاسفة . 

يقو ل 

) إن 7اك الصور العقلية مباد هذه المور اسه » بحب عنما لذاتما 
وجود هله الانواع ق الموام الجمانة ) 0 . 

ورذهب إلى ان العقول والنةوس قدعة . 

قول (فآشر ف البدعات هو العقلأيدعه من غير سبق مأدة أو زمان). 
هذا عن المقل الأول . 

وكذلك العقول والنقوس جيعبا . 

وری أن درجات العالم ثلاث : 

العقل أو المقول. 

۽ النفس أو النفوس . 

۳ الادة 

والزمان ابتداً منذ ابتدأت النةس » والمكان ابتدأ منذ ابتدأت 


١١ اظ شرح املال الدواتى على العقائد العضدية س۳٠ س‎ )١( 
٠. ٠١١ معارج ااقدس طبمة مطيعة الاستقامة وتعبر المكتبات التجارية ص‎ )۲( 


س س 


المادة . أما الإله والمقل والنفس فلا توصف بالزمان والمكآان » 
ولا يعتورها الزمان والمكان . 
فالنتيجة انى لم يصر ح بها الغزالى إذن هى ان الجر دات قدية بالزمان 
وان کان حادثة بألذات2. 
فمل يتعارض ذلك مع قرله فی تابه تمافت الفلاسفة ( تكفيرم ‏ 
أى الفلاسفة ‏ لايد مث فى ثلاث سبائل : احداها مسال قدم العالم 
وقوطم أن الجراهر كلا قدية ‏ والثانية : 


٠١۹٤۷ انظر الةقة فى نظ الغرالى قدکتور سا )ان دتا طبعة عیمی الملی عام‎ )١( 
: واس ازال کا جاء فی کتابہ کالآتی‎ e ۳۲۹ س‎ 

( فأعرف البدعات_ دو اقل : 

أبدعه با ٥ن‏ غر سبق مادة وزمان » وما هو مسبوق إلا بالأمر فقط ء ولا يقال فى 
الأمر أنه بوق بالبارى 7مالى » ولا مبوق »> بل التقدم واتأخر إنما يءتوران على 
:اموجودات الى مى تحت النضاد » والبارى تمالى هو القدم وللؤخر > لاللتقدم المتأخر . 

وما دون المتل حور اانفس 

خالسبق بالات إا ابتدأً من [اامقل فقط 

والسبق باارمان إغا ابتداً من النقس 

والسبق_بالمكان_انما ابتدأ_بالطييعة 

فا طبعة اذن سابقة على اكان والمكانيات »> ولايستورها المكان » بل بيتدىء اكان 
ہن حریکما أو حر کتبا فی الجسم .. 

والافس صاقة عل الزمان والزمانیات ولا بعتورها الزمان >c‏ ل الربان والدهر 
ييتديء منٻا . 

والشقل ساق على الذوات » والذاتيات ولأيستوره الذات والموهرية » بل 
الوهرية اا تتدیء مله » آعی هو مبدا المواهر» وااسا ,ق على الذات والواحر والدهر 
والزمان واكان والمسم والادة والصورة » ولا يومف بمىء ۴ا ته إلابا جار ) اه تس 
ما چاء .عمارج القدس نش بالمسكنبة التارية :صر » طبع مطبعة الاستقامة ص ١١١و١٠١‏ 


— | = 


قوم ان اه تال لاعط علا بال جرئيات الحادثة من الأشخاص . 
واثالثة : انكارم بك الأجساد وحشرها ) : (© 

اليس تقييده لتكفيرم بأئه فى قوطمم : « أن الجواهر كاب قدية > 
ما بسمح له بالقول بقدم اٰجردات لا ال جواهر کابا ؟ 

ومن هنا فلست أرى ان هذا بمكن أن يكون سيا كافياً للنشكيك فى 
عة نسبة كتاب ممارج القدس للإمام الغرالى کا ذهب إلى ذلك بعض 
اباحثين » وخاصة إذا لاحظنا أمرين : أن الإمامالغزالى أ صرح بالقول 
بقدم العا » الثانى : أن الغزالى لم يكن وحده - من بين المحكلمين ‏ 
الذى ينسب إلبه القول بقدم العام . 

فقد ذهب الإمام الرازى إلى مل ذلك فما نقل عنه . 

يقول أبن تيمية مو طحا ما ذهب اله الإمام الرازی : ( م ھؤلاء 
الشذوذ من المتأخربن الذبن زعموا ان الفعل لايشترط فيه تقدم العدم قد 
ذکروا حججاً ذکرعا ابن سینا وغیرها من‌متاًخرہیم واستقصاهاالرازی 
فى مباحثه المشر قية وذكر فى ذلك ما ماه عشرة براهين وكلبا باطلة) ° . 

م اخذ ابن تيمية فى ابراد هذه البراهين وأبطا لها . 

ويقول الدكتور سلمان دنيا : ( اما القول بقدم العام فليس الغرالى 
وحده هو الذی انفرد' بالقول به من دون العاماء المشورن بالدفاع عن 
الدبن ) . ويقول : (هذا الإمام الرازى جوز القول بقدم العا اوکاد) ٩‏ 

وهو يشير بذلك إلى ما رواه خوجة زادة فى كتابه تمافت الفلاسفة ء 


. تبافت اافلاسفة للنرالى > بتجقيق ال دكدور سلبان ديا طبعة دار المارف الثانية‎ )١( 
۰ ۲۹٤ س‎ 

(۲) مثباح السنة لابن تيمية ٠‏ س 1۴ > 

(۳) القبقة فى نظر الذرالى لمدكتور ساجان دتيا س ٠:١‏ . 


سم ۹۷۳ س 


يقول خوجة زادة : 
) اقفقت آرباب الال والشر اع من أهلالإسلام وغيدم على أن العا 
محدث . وخالفم فى ذلك جور الفلاسفة وتوقف جالينوس فيه عل ماحک 
عه أنه قال فی مر ضه الذى توف فيه ابعض تلاميذه ٠‏ 
! كتب عى ماعلبت ان العام قد أوحادث ». 
تا الإمام اراز : وهذا دليل عل أن جالينوس كان منصنا طالبا 
ق » فان الكلام فى هذه المسآلة قد يقع من العسر والصعوبة الى حيث 
يضمحل أ کار العقول فيه ) ° . 

م یقول الدکتور سلمان دنا : 

(و أصرح من كل ذاك مافى شرح العقائد العضدية لجلالالدين الدوانی 
عن ان أن تيمية قال بقدم العا با جس » معی انه لازال فرد من 
أفراد العال موجودا وما من جزء من أجزاء اازمان إلا وقد کان فيه 
حادث إلى غر اللباية » وذلك ان أن تيمية كان من الما بلة الآخذين 
بظراهر الآيات والاحاديت القائلين بآنانه استوى على العرش جاوسا » 
فليا أورد علمم أنه ازم أن بكرن العرش آزلا لا ان اه آزلى ف کانه 
آزل قال : أره دم بالنوع ¢ آی أن ايه لازال عدم عر شا وعلث آخر 
من الأزل إلى الد حى يكون له الاستواء أزلا وأدا 2 

بل ان كتاب حواثى العقأئد السفة رى بعض المشتركين فى أله 
أن دليل القول بحدوث العا غير تام . 

(۸) تهافت الفلاسفة خوجة زادة اتوق ۸۹۳ ه» على هامش مهافت الفلاسغة #غرالى 
طبعة المطبعة ا ية سنة ۱۳١۹‏ هص د٠‏ . 
(۲) انظ شرح الإلال الدواى على العقائد المضدية س ۴۸ وحاشية الشيخ تمد عبده 


تاس الصفعة » ط الطيعة اليرية سنة ٠۳۲١‏ ه » يقول الشيخ تخد ء,ده (٠‏ ولت أعرف 
حل قال أبن تيعية بشىء من ذلك عل الحقرق وكثيراً ما قل عنه. مال يقله) . 


فلا رضی الشيخ الحیالى عن قول اأسعد ) الصادر صن الئىء بالقصد 
والاختیار حأدٹ ( وڳوز أن کون الشیء صادرا بااقصد والاختار 
ومع ذلك پکون قدا . فرجوز أن تكون الأعراش الى رشاهد حدو ما 
ءقديمة وان طرأً علبها العدم إذ لم تسل قضية د ان العدم يناف القدم » . 
وحذا نص الخيالى : 


(واعترض عليه بجواز أن يکو ن تقدم القصد الكامل على الإبجاد 
كتقدم الإيحاد على الوجود فى انه بحسب الذات لا الزمان) . 

. . . وعلق الشيخ عبد الحكم على وجبة نظر المبالى . فيقول فى 
مايه تعلیقه : 

(وباجة ان القصد إذا كان كافيا وهو قصد الواجب تعالى وتقدس-- 
فى حصول المقصود يكون معه بحسب الزمان فلا يلرم حدوث أثره» واذا 
لر یکن کانیا فیتقدم عليه زمانا آیضاً فیکون آثره حادثا قطعا ) ٩‏ , 


ويذهب صاحب المواقف إلى أن حدوث العام مسألة لايتوقف السمع 
عل ياتا ) إذ مکن إبات الصانع دولهء 5 وستدل عل وجوده بامکان 
العام ہم ثب کو نه lle‏ ومرسلا لارسل م ثبت باخہار الرسل حدوٹث 
العا )7 . 


بل إعكن القول بأن الشيخ مد عبده ميل إلى القول بان العا حادث 


)١(‏ انظر المفبقة ق نظر الغزالى الدكور سلبان ديا ص ٠٤١‏ أأى س ٠٤۸‏ وشرح 
٠‏ العلامة سعد الدين العفتاز الى على العقائد الذفة »> مع شرح ایا لی » وشرح ميد اكيم 
ااسیالکونی » وشر حالعصام › طبعة الکتی عام ۱۹1۴ مء س ۱۹۲ و۱۹۳ ء 

(۲) الواقف < ۲ س ٠۰١‏ و ١ه‏ » ودالفه فى ذلك الفنارى ابر صفحة ۱۹۲ من 
هدا الڪتاب . 


س ٦4‏ س 


بالذات لا بالزمان . أنظر اليه وهو يناقش الجواب على دليل الفلاسفة 
على قدم العالم . 

يقول (... ورابعا » هل بين الحادث الذى هو أول الحوادث 
وبين الواجب سبق زمانی ؟ لا آظن أح. يقول ذلك › حیث لازمان 
بالوفاق » فلیکن سبقا ذا تیا » فر جع الامر إلى ما قال الفپلسوف ) ٩‏ - 

وهكذا رأبنا ان الاجماح إا هو على وجود الله تعالى . 

ما ما عدا ذلك فقد تناوله الخلاف بين كبار التكلمين والفلاسقة 
وم جیما يستداون بعقوهُم . 

م بستشېدون بآبات من الةرآن الڪ رم . 

أو يحاولون ذلك . 


٠۲ حاعية الشيخ د مده على شرح اللال الموانى على المقائد المضدية س‎ )١( 


و — 


اة ۱ ات صدنف ار سو ل 


متا: 

كان فى الجر رة العربية خاصة » والعام الذى رلت إليه الرالة 
الاسلامية بصفة عامة » من يتكر إرسال الرسل . 

وکان من هر لاء من‌آقر بالخالی » وبئوع من المعادء کم ترون 
اارسل و دهبون إلى أن الأصنام تکون شفعاء م عند أله . 

وكان هناك البراهمة الذين كرون النبوات أصلا » ويذهبون إلى 
استحالتبا ءةلا » ويقولون بأن انه تعد حلقه ا تدهم عقو اہم عله ٩‏ 
وال هذا ذهب ابن الراوندى فى صكتابه « الزمردة > . 

وإن كان الباقلاى حعل من البراهمة منيشك ر النبوة فى غير آدم » ومن 
ینکر الثبوة فی غیر [براھے <“ . والمقدسى يذ كران مهم من ,زعم آن‌الته 
بعث اليم ملكا مى اللا فى صورة بشر » ومن هؤلاء فرق لكل مم 
ماك مر سل وہ الرسل اتی تآنیہم من الاک لاتآنی لبیان شر ح أو 
عبادة » فبذا يكن فيه العقل » وإ نما تى لسم شر متوقع بتعرض 
له اا1“ ٤‏ 

وة تثاول الود بالعتاد وألتقول فبوة الرسول صل الله عليه وسلم 


۲١٣۳ - ۲٣۸ر‎ ۲+ الال والنحل لاشہر ستانی‎ )١( 
بث باول راوس عن ابن الروالدى ضمن جموعة من "تاريخ الماد ف :الاسلام‎ )۲( 
رما بمدےا‎ ٩٦ س ۱۳۲۹ (۳) التمہید ص‎ 
١؟ اليده والتاريخ + ۱س ۹۰۹س‎ )٤( 
(ه) تحقرق ٠ا اند من قول ایرو ق من لادد‎ 
الأسس‎ _ 


مذ جر ارالك فقد كتبوا إلى هود العراتق والان ومن يبلغيم كتأج+م 
من اهود فى اللارض کاب الین آن .دآ لیس نى اه فاثبتوا على 
د 
والعيسويه من الود طورت هذا ارقف من بعد »› إذ قالت بنبوة 
مد صل ته عليه وسل للعرب خاصة ٠‏ بدا صاحبہم - عسی ن یعقوب ‏ 
دعو ته ف أواخر الدولة الأعوية › واننشرت فرقته ف آيام آی جعفر 
النصور واتتبى المر بقتله » وكان بزع فوق ذلك آنه تى » ورسول 
للمسيح المنتظر ٠‏ وقد اهم الباةلاى بالرد علیه یکنا په المہیر. 
وكان للباء المسحية تابات ومؤلفات تقناول شخصية الرسو لالكرم 
مد صل الته عليه وسلم تاولا سیا » وکان لیو حنا الدمشق قدم فی هذا › 
کا کان لدعو #يوفایتز المعترف المتوف عام ۸۱۷ م الذی کتب کتا به بعنوان 
«حياة النى»2 قدمأيضاً . 
ومن هنا برزت مشكلة تصديق الرسول 
مشكلة تصديق الرسول : 
لم يكن تقبل العرب الذين بعث الرسول صل اله علية وسلم بين 
ظر أيهم لفكرة النبوة سلا . 
لقد صعب على اکر میم فى بادىء الأمر الإان بحمد صلى أله 
عليه وسل ء أ ك ما صعب علېم دعو ته ل ابه . 
یقول الدکتور [براھے پیوی مدکور دان مشکلة الوحی ف العالم العرلى 


(۱) أسباب التزول اواحدى س ٠١١‏ 

(۲) الال والتحل الشہرستای < ۱۰س ۱۹١‏ 

(۴) الپید س ۷٤۱ب ۱٤۸‏ 

. 1۹ - ٦١ حضارة الإلام لموستاف چرولباوم ص‎ )٤( 


أژرت منذ بدا انی صل اه عليه و سلم دعو ته > فقد قأبلوه عند جره 
جا بقولتهم ( هذا ابن اى كبشة يكلم من الساء) » . 

ومن أجل هؤلاء وأمثاهم يقول انهه تعالى ( لقد من اله على الؤمنين 
بعث فیہم رسولا من أنفسېم ) ٤۲۱۹ل‏ عر !ن 

ويقول ( وما أرساناك إلا رحة للعالمين ) بء٠‏ الانياء . 

ویقول ( قل لوشاء اته ما تلوته علیک ولا آدراک به فقد لیشت فیک 
عمرآ من قله آفلا تعقاون )۱۹ یو 

ویقول ( وماکنت تتاو من قله من كتاب ولا تخطه بيمينك إذا 
لارتاب.البطاون ). ۾» امنکبوت . 

ويرد على المتسائلين (ماهذا الرسول بأ كل الطعام و مثى فالاسواق) 

۷ اأفرقان . 

فقول : ( وما أرسانا قباك من المرسلين إلا انم ليآ كاون الطعام 
,و بمشون فى الأسواق) ٠‏ اافرقأن. 

ويول ( ولقد رسلا رسلا من قلاع وجعلاا فم أزواجاً وذرية) . 

۸ الرعد 

ویرد على تساؤل ( لو زل عليه القرآن جلة واحدة) آلفرقان . 

فيقول (كذلك لبت به فؤادك ورتلناه ترتیلا). ۲ اافرقان 

ویتساءلون ( لولا آزل هذا القرآن على وجل من القر یتین دظم ) . 

۳۱ ااز#رف 

فيبرد القرآن علبم ( امم يقسمون رحة ربك ) ويصور تساؤل بعضمم 

وانکارهم (ومامنع الناسأن يؤمنوا إذ جاءهم ادى الاآن قالوا أبسغ الت 


. ۹۲ فى العاسفة الإسلامية 8د کور [براحیم بیو مدکور‎ )١( 


— ۸ = 


بشرآ رسولا ) ۹٤‏ الإسراء » وهۇلاء بقترحون على اه ارسال ملك » 
فیقول سبحانه ( قل ل و کان فی الارض ملاک ”شون مطمتنین لتر 
علیہم من السہاء ملکا رسولا .)م برد على ارجافہم بان مدا صل الہ 
عليه وسل وستمد القرآن من مع فيقول ( لبان الذى يلحدون اليه أجمى 
وهذا لمان درل مین ) . 

هذه الآيات وأمثاها توضح المعارضة الى قوبات يما النبوة فى صدر 
الرسالة.والقرآن الكرم يقدم دلول صدق الرسول صلى اه عليه وسل با 
يقرره عن سلامة دعوته » وما سجله عن أخلاقه »> وما يقدمه من 
معجزة القرآن . 

وهو لايسابر المنكرين إذ يتعنتون فى طلبم اظبار معجزة حسية . 

فقد أت قریش [لى الہود فسألوم : ما جاءک به موسى من البينات ؟ 
قالوا : عصاه ویده بیضاء الناظرین . وتوا اانصاری فقالوا : کیف کان 
عبسی فيكم ؟ قالوا: ببرىء الأ كه والابرص وعى الوت . فأتوا النى صلل 
اقه عليه وسل فقالوا : ادع لنا ربك يحمل الصفاذهبا . 

فآنزل سبحانه وتعالی « أن فى خلق الساوات والأرض واختلاف 
اليل والنهار لأبات لأولى الالباب» ۹١‏ آل عران . 

وجاء المش رکون إلى ارسول صلى اه عليه وسل فقالوا : يا تمد والته 
لانؤمن لك حتى تأتينا بكتاب من عندالته ومعه آربعة من‌الملالكة يشدون 
انه من عند الله وأنك رسوله . فتزل قوله تعالى : «ولو نزلتا عليك كتابا 
فی قرطاس فلمسوه بآیدم لقال الذین کغروا ان هذا إلا سحر مبين . 
وقالوا لولا ازل علية ملك » ولو اتزلنا ملكا لقضى الام تم لاينظرون 
ولو جعلناه ملکا بإعلناه رجلا وللبسنا علهم مایلیسون» .٩7‏ 4-۷ الاتعام 


ویصور سبحانه اصرار المصرین على أن کون إعمانهم مبنيا على 
معجزة حسية ( الذين قالوا ان انه عبد إلينا ألا اؤمن لرسول حى يأتينا 
بقر بان ا کله النار ) ۸۳ آل عبران . 

فیرد علرہم القرآن الکرم باعتبارم جرءا من تاریخ انسانی طويل 
تقتشا به فيه الإأنسانية فى كل زمان ومكان . ويةرر أن المعجزة م تکن 
l>‏ مطلہا دیا صادقا من مر یدی الإعان 3 المستعدن له و عا هى فى 
كثير من الاحيان مطلب المصرين عل الكفر ( قل قد جاء رسل من قبل 
بالبینات و بالذى قم فل قتلتموم أن کن صادقن ) ۳ ل عمران . 

فلا استجا بة هنا لمطلب المعجزة » « فإن كذيوك فقد كذب رسل من 
ۆلك› . 

وعن حقيقة الوحى تحدث القرآن الكرم < Jil‏ وماکان لبشر أن 
بیکلمه الله إلا وحیاً آو من وراء حجاب أو ,سل رسولا فیوحی باذنه 
ما شاء ) ١ه‏ الشوری . 

م فصلت كتب المحديث والسير مراتب الوحى الى كانت للنى عليه 
الصلاة والسلام بلغت با ستة وأربعين نوعا . 

وهى عند ابن قم الجوزية ذات سبع مراتب : الرؤيا الصادقة » والقاء 
املك فى روعه دون أن راه وان يتمشل له الك رجلا فيراه وتخاطبه وأن 
يأتيه فى مثل صلصلة الرس » وأن رى الماك فى صورته الى خلق علماء 
وان يوحي اليه فوق السماوات کا حدث ف المعراج » وأن يكلمه الت بلا 
ا ملك منوا وات 2 : 

ولقد آمن من دخل فى الإسلام فى ميدأ الأمر بنزول جبريل عليه 
الالام رسولا من الله إلى د صل الله عليه وسل يوحى البه القرآن » 


.(۱). راد الماد طبعة الحاې ٠۹۰۰‏ م ج ١‏ ص ١4‏ 


~~ ¥ — 


وقد صدقره فا خيرم من ذلك اعتادا على ما يعلموته من حاله وخلقه. 
و يع دعو ته > ھکذا کان حال دګ 6 وأ بکر وغیرهما من السامين 
ال وائل »کا كان حال هرةل عند ما جاء اليه خب الرسول صل الت عليه 
وسال عن الى وأحله و معن فى نقمى أحراله <° 
ولاآمن أوا ٤‏ المسلمين ينيو ة مد صل أله ر عل هذا ساس 
السمل لاستةم ھدأت أت خواطرم ف الصدر الأول عن الاشتغال حت س 
القبوة وأساسما وفاسفة الممجزات وأسبابما . 
لكن هذا المدوء ( بطل أمده إذ سرعان‌مادعت الدواعى بالاختلاط» 
وتقوت الشكرك المبزومة بتسال الأعداء » وبدأ فى القرن الثانى للمجرة. 
نشاط المزدكية والمانوية لذشر دعوة التثنية » وأخذت السمنية وغيرم من 
براهية الد ينادون بتتاسخ الأرواح » وينسكرون النبوة والانبياء . 
وظر فی جال امجرم عل النبوة شخصيات مل عبد الله إن المقفع 
انى ينسب اليه أنه أشا معارضات للقرآن » أشار الباقلانى إلى الرعم 
بورودها فى كتا بيه الدرة والبتيمة » وذ کر ان !بنا لمقفع‌اشتغل بذلك فترة. 
م مرق ما جع استحیاء من اظپاره ٥‏ 
وقد عش الا حون عل ک تاب بعنو ان(الاز ع پين الإسلام والمانويةء 
كتاب لابن المقفع ضد القرآن رد عليه القاس بن ابراه . ) 
وقد تناول ابن المقفع فى كتابه ذاك لتك برسول الله مد صلل الله 
عله و سل و نقد عقا د الإسلام بصفة عامة . 
کا ينسب إلى ابن المقفع الحاق « باب برزويه » بكتاب دليلة ودمنة 
وهو باب فارسی الاصل سکاب فی الاديان عوما . © 
(۱) انغار مقدمة ابن خلدون س ٩۳ - ٩۲‏ 
(۲) از الفرآن فباقلای س ٣۷‏ 
(۴) مث عن اى القفع لمبرييلن- شمن كاب من تاريخ الالاد فى الإسلام س۷ 4 


— إ۷ — 


وابن ااراوندی ( کی عله نه کان یقول فی القرآن( انه لا متعم آن 
تکكون القبيلة م العرب أفصح م القاال كبا ُ وتىكون عة من تلك 
القبيلة أفصح من تلمك القبيلةء ويكون واحد من تلك المدة أفصح من 
تلك العدة . .. إلى أن يةول : وهب أن بع فصاحته طالت على العرب 
فا حكه على العجم الذين لايعرفون لسانمم وما حجته عام )١‏ 

ويذهب أو بكر الرازى ‏ الملحد إلى اذنكار الثبوة بوم أن الله قد 
خلق التاسمتساوين ىعقوم ٤‏ فلا مع لتفضبل بعض الناس‌واختصاصم 
بارشاد الناسجعا » والعةل وحده كاف لمعرفة أسرار الالوهية » ولعرفة 
الر والشر ولتد یر أمور امعان ( ) ۰ 

وبالاضافة زل ھۇلاء کان هناك مدعو النبوة الذين بتصنعول الوحی 4 
ورصتقون كلاما يعارضون به القرآن مثل السود بن كعب بن ءوف 
العنسى الذى ظبر فى السئة العاشرة من المجرة وقتل فى خحلافة أنى بكر . 

ومسيلمة الكذاب الذى ظبر فى عصر الرسول » وقتل فى السنة الثاية 
عشرة من الجرة . وطليحة أبن خو يلد الاسدى الذى تاب عن فعلته فا 
بعد واستشېد ۳ مر قەه نپاو تد ٤‏ وشل الذين تنأو ف زھلاق غلاة الشرعة 
وکان لاختنی منہم واحد إلا لیظېر آخر ... ٩‏ 

ومن أجل ذلك كله طت المذاهب الكلامية للاشتغال عوضوعات 


(۱) هو اد بن غي بن اسجاق الراوندی ولد مام ۰ ۲٢‏ ھ واختلف فی وناته إنلانا 
کییراء من تاریخ الاد فی الإسلام ترجة الد كتور عبد اارجن بدوى ص ٤۷ء‏ س ٠٠١‏ 
نقلا عن الاس الؤبدية »> الجاس رقم ۹٠ء‏ 

(۲) ھو آہو پکر تمد ہن بز کربا ااراڑی توف عام ۳٠٣‏ ھ عن ستین عاما وو مایب 
« کیمیای » ملحد ولد بالرى فارسى الأصل . 

(۳) الصدر السابق س ۲١۷۰۲۰۰‏ 

)٤(‏ الظر عوامل وأحداف نثأة علم الكلام فى الإعلام د كتور عي هاشم ظبعة جيم 
ااعحوث الإسلامية قڻ ص ۲٠٠‏ الي ۲١۷‏ 


س 


التبوة ومسائلما وكان ما تناولوه بالبحك أو التقر ر : المعجزة ودلالما 
والءصمة » وضرو رتا وخ النبوة . 

قوجدنا الإمام با حنيفة رى اله عه ثبت لاء آیات ۰ 
لكنه فى الطريق إلى معرفة الرسول يذ كر القذف ف القلب ولا يذ كر 
عجر 0(5 ٠‏ 

م وجدتا الإمام الشافعى رضی اله عنه يذ كر أن الدلل على اث 
مدآ رسول اله : القرآن امازل واججماع الاس والآنات الى لا تليق بأحد 
غیره » ورذ کر بض ال۔ؤرخین انه _ آی الإمام الشافمی - کان أولمن 
صنف فى الرد على البراهمة المنكرين للبوات ء 

م پنسب إلى مامة ان الاشرس من المعترلة أنه يقرر أن النى صلى 
ات عله وسل ۾ يكن ليحتاج إلى معجزة أ كار من استقامة شر يعته° . 

وف صمة النى نجد اتفاقاً مبكرآً بين أهل السنة والشيعة الا ىعشر ية 
والمعتزلة عل عممته من الكفر مطلةاً » قل العثة وبعدها وعن الكباثر 
بعد البعثة مطلقاً » وعن الصغاثر عدا » والنفرة مطلقا“ . 

وبالإضافة إلى هذه الجبود کان هياك جېود واصل بن عطاء ورو 
ان عبد ف بلا ہما صل بشار بن برد وصالح بن عد القدوس ٠‏ 

وكانت هناك جود أ المذيل ومن بعده النظام ف مناقشة الز نادقة 
والدهرية والديصانية“ . 

ولاهمية مبأاحت البوة ودلااا وعلاماتما واحواطا على الو جه اذى 


(۱) الال وااتم لأى حئيفة ص ٠١‏ . 

(۲) مناقب الشاضی ااراری س ۷۰ س ۸۳ . 

)١(‏ الفرق ين الفرق الغدادى ص ٤٤٣‏ ء 

٣۲١٢ ۳۱۹ إشأرات الرام اییاغی س‎ )٤( 

٩٤ انظر الطفة الاسلامية لا دکتود ابراحم پیوه‌ی مد کور س‎ )١( 


اشر نا اليه ند ال جاحظ يأاسى لان الممم تقاعست عن التأليف ال جامع 
ف هڌا الم وضو ع قوفت مبکر › وهو یقیس ما کان مکن‌أن بارتب على مثل 
هذا التأليف من آثر طيب فى حسم الخلاف ورفع البدع على ما كان مع 
الزاس على مصحف واحد( . 

وعلى كل فقد نشطت حر ك التأليف فى هذا الموضوع فألف فى 
«لاال النبوة » كل من اجا حظ واو ٩‏ > والماوردى“ والتكلمون 
رصفة خاصة ء 

وسوف نخص بال ذ کر فما پانی : 

ماذهب اليه كل من المعتزلة والاشاعرة والتبميين» فى طريق الاستدلال 
على صدق الرسول » وو جه دلالة المعجرة على ذلك »> ومعجزأات رسول 
انه جد صلی اله عليه وسلے . وعصمته باعتبارها من عوامل تصدیقه . 

الطريق إلى تصديق الرسول صلى اه عليه وسل : عند المحترلة 

المعجزة هى الطريق عند المعارلة إلى تصديق الرسول صل اله 
عليه وسل . 

هذا ما بقرره القاضى عبد الجبار فى شرح الأصول الجسة بعد ان 
وستغرق معظم الكناب فى إثبات الو حيد والعدل » مبينا أن ما تقدم من 
عر كان المقصو د منه ألتآدى إلى المعجزة الى هى باب تصديق االرسول 
صل اه عليه وسل . 


۸ الفصول الختارۃ على هاءش الکامل المبرد + ۱ ص ۲۸۰ > ۽ ۴ ص‎ )١( 

() هو المافظ الكبير الفقيه الاصولي أبو بكر أحد ين السين بن على بن عبد الله بن 
موسی الیہق › اأفقيه الشافعى ء ولد سنة ٠۸‏ ھ وتوف ٤٥۸‏ 

(۳) هو أبو المسن على بن تمد بن حبيب البصرى العروف بال اوردى المقيه الشاى »> 
صاحب الأحكام السلطانية » تون ٤٠١‏ ه وعمره مائون عاما » 

(4) شرح الأصول اة من اول الكتاب إلى ص ٠٠١‏ 


¥ 


ومن هنا كانت تاك البحوث بميعا مبنية على الأدلة اامقلية ولا مدخل 
فيا لاسمع » الا بكر الموافقة الاستدلال . 

ولك تدل المعجزة لاد من ان تتوفر ها أاوصاف : 

۽ - ان تکون من جہته تعالی > کإحیاء الموتی او فی الح کأما من 
جبتهكقلب المدن وكالقرآن الكرم . 

۲ - ان تقح عقب دعوى الماعى للنبوة » فلا يصح أن تقع قبلبا 
او متراخية عا . 

۳ - ان تسكون مطابقة لدعوى المدعى للنبوة . 

۽ أن تكون ناقضة لعادة من بمث الرسول من بيهم ٠‏ 

ه - ولابد أن تكون من جة فاعل عدل حکم او فی الح كانم 
من جېته» ولہذاکان لا بد أن سبق دلالة المعجزة عل صدف أأرسول عر فة 
یه بتوحیده وعدله . 

وأنه لا یفعل القبیح ولا ختا رہ2٩‏ 

وتقع هذه الدلالة على حد ألمواضعة انما تقع موقع التصديق ف ادعاه 
المدعى من الرسالة والنيوة؟ . 

وهذا الطر يق فى اثبات دلالة المجرة هو الذى يجعل المعزلة يقولون 
( ان الجبرة لا يمكتمم س يعرفوا النبوات لتجورزم القبأئح على 
أمته ای" ) 

وذلك لنه إذا كانت المعجرة منرلة قوله تعالى « صدق عبدى فيا 


۷۱ ا اة من ص۹۸ه ا‎ E 
11A oF العامة ال‎ 
ہ۷١ شرح الأول اة س‎ )۴( 


يبلغ عى » . فإنه بجحب ان بکون من السام به وجوب اتصاف اله تعا 
بالصدق قل السام با لمعجزة » وانى ذلك إذا كان الصدق غير مروف 
حسنه بالعقل ول شت الشرع بعد ٩‏ 
فېذا الذى قول برد على الأشاعرة وسترى رأجم بعد . 
أماعن معجزات سيدا رسول اله مد صل لته هلیه وسل فہی 
عند المعبزلة كثرة منها : اشاعه العدد اإككير و الجم افير من 
الطعام اليسير . 
و جابة الشجرة له حين دعاها وعودها إلى مكانما . 
وحنين الجذع اذى کان طب عليه بعد أن حول عنه إلى الاير ولم, 
a‏ حى احتضنه النى صلى الله عليه وسل فسكن . 
وتسہيح الحصی بين يديه . 
وغير ذلك( 
ومن هذه المعجزات القرآت الكرحم . 
ووجه الإعجاز بالقرآف ( هو انه تعدى بمعارضته العرب « مع آم 
کانوا الغايةفى الفصاحة وا مشار إليهم فى الطلاقة والزلاقة » وقرعيم بالعجن 
عن الإتيان له » فل يعارضوه > وعدلوا عنه لا لوجه سوی عجز م عن. 
الإتيان (ae‏ 
ويفصل القاضى عبد اجار ذلك فيقول : 
لا بمكذك معرفة وجه اعجاز القرآن » إلا إذا عرفت : 
۹ — وجود مد صلی اله عليه ولم . 


۲ وأنه قد أدعى النبوة 


ه۸٦ المصدر السابق س‎ )۲١( 


- وظېر عليه الق رس 
۽ = ومع منه و بسمع هن غیره 
ه - واته تحدی‌العرب معارضته وقر عم بالعجز عن الاتيان ماله . 
٦‏ س فل یأتوا به لا لوجه وی عجزم وقصورم عن الإتیان له . 
فی عرفت هذه ال وجوه کاہا کشت عارفاً بنبوة مدصل الته عليه وسلم . 
وبقول المصنف من هذه الخطؤات من ١‏ - 4 انما ( معلوهة ضرورة 
ولا مانع يمع من حصول العلم بهذه الاشياء وما جانسما اضطر ارآ ءفإن 
العلم بالملوك والبلدان ويكون المصنفات منسو بة إلى مصنفما ضرورة ) . 
( وأا تحديه المرب معارضته القرآن وتقر يمه بالعجز عن ذلك فى 
اصحاينا من جعل العلم به ضر وریا » ومن جعله مکتساً . <( 
م يسوق المؤلف الادلة الا كتسابية الى تفيد حصول التبحدى : 
E‏ 
کان ماجاء به من ااقرآن . 
۲ - ان القرآن مشحون بآبات التحدى 
ولا صح ان بقال انما زیدت ف القرآن » ولا لقیل فی آبات آخری 
كذلك ومعاوم فساده . 
۳ س ان آات التحدى مسموعة الآن » والتسحدى قم عل 
وجه الدهر . 
ولا يصح أن يقال : ان الفصاحة تناقصت فى هذه الأزمان > لانه 
بالفعل جد ( من لا یدای کلام كلام أفصح فيح فى ذلك الزمان ) 
وذلك هو واصل بن عظاء , 
( وأما ترك المرب معارضة الق رآن وعدولہم عنه فظاهر أيناً . . 
يستدل عله المصنف بتركيم إياه إلى المقاتلة . 


YY 


تم يستدل بنظر طويل دقيق على أن المعارضة لم تحدث ولو حدثت 
لنقلت الينا ء تم يستدل عل أنبا لو حدثت لنقلت بأدلة نظر ية طويلة ... 
تذبى على ضرورأت عادية لا ضرورات عقلية. 

يقول ( انهم لو مارضره لكان يحب أن بنقل النا معار ضتمم فانه 
لاوز فی حادئتین عظیمتین حدثان معا وکان الداعی إلى نقل حرا 
كالداعى إلى نقل اللاخرى ان غص احداها بالنةل » بل الراجب أن 
ينقلا جيعا أولا رقلا فاما أن ينقل أحدهما دون ال خرى فلا. ) 

حم يقول ( ولا مكن افكار ماقائاه من أن الداعى إلى تقل أحدها 
كالداعى إلى نقل الأخر . بل لو قيل : 

ان الداعى إلى نقل المعارضة لكان أولى . إذ المعارضة عا ينقلا 
المخالف والموافق . الخالف بنقله ليرى الاس أن فيه يلال حجة خمد 
صلى الله عليه وسل والموافق ينقله ليتكام عليه وين أن ذلك ليس من 
المعارضة ف شىء .) 

م يقول (إزيد ماذكرناه وضوحا ان المعلوم الهم نقلوا من 
اءارضات الركيك كعارضة مسيلهة وغيره عليه لعنة الله » فلولا إن 
دواعم كانت متوفرة إلى ذلك وإلا كان لاينقل الينا هذه الممارضة على 
رکتہا کا ل ينل ماهو آقوى ) ّم يورد أدلة أخرى . 

وف تقدیری أ نکل ما ذ کره مى على حك العادة . 

اما ار ذهبتا وراء الاح )الات العقلية فہى وأردة عل کثير من 
حلقات هذه السللة 

ويقول ( وبعد فان المعارضة لو كانت لكانت هى الحجة ولكان 
القرآنهو الشببة واه تعالىلاجوز ان ساط علينا الشبة عل وجه لاسبيل 
لنا إلى حابا » ويمكن من اخفاء الحجة على حد لا عكن الظفر بها ) 

م رد على اعتراض مؤدام,أن اموب رما ينصرفون عن المعارضة 


¥۸ س 
وھی اسہل إلى ااقائلة وهى أصعب » لمم قد برون المعارضة 
لاتیے الامس ء وانا الذی حسم هر المقاتلة > اما أن المعارضة لام 
الام فلانه ببق بعدها لای رين الناس‌هذا بقول المعارضة مح وذلك 
يقول القرآن أفصح فا)إمارضة غير قاطمة والقاطح القتال » فيلجؤن إلى 
القتال لذاك . 
برد المصثف عل هذا بانه لو صح ذاك اكات معارضة أصلا عندهم 
وقد حملت معارضات ف الشعر ( فلم بقل عقمة إذا اشتغات معارضة ء 
امریء القیس کان الناس بين متعصبة لى ومتعصب على فيكون حالى وقد 
. مارضت کلام کحالی و أعارض كلامه . ) 02 
وهذا رد واضح الشف » انه فی حال اشعر لاباس بآن يظل الامر 
مورد حلاف ۽ وهو لس من الخطورة إلى المد الذیبصح علا جه و سوه 
بالقتال » ما ف القر آن وما بترتب عليه فلس كذاك . 
إلى هذا الد ,طا إلى الاستدلال با شور وحم العادة وغالب 
لظن وعن فى الطريق إلى ازیات التبوة م تصل بعد » مدعین منجا عملا 
قينا 2 هة 
الطريق إلى تعديق الرسول صلى الله عليه وسل عند الأشاعرة : 
وتعریفہا کا حرره صاحب الواقف : 
« مأ قصد به اظہار صدق من دی اڼه رسول الله ». 
وشرائطا سبع : 
الأول : ان يكون فعل الته أو مايقوم مقامه من تروك . 
الثانى : ان يكون ارقا لعادة . 


(۱) شرح الأول اة من س ۸ه الى ١۹ء‏ 


— ۷۹ 


ألثالت : أن تعذر معارضته . 

الرابع : أن يكون ظاهرا على يد مدعى النبوة . 
ا جامس : ان کون موافقًا لادعوی . 

السادس : الا کون مكذبا له . 

السابع : ان يكون مقارنا للدعوى ٩١<‏ 


أا عن وجه دلالما على صدق مدعى النبوة : 
فہی ( لیست دلالة عقلية عضة كدلالة الفعل على وج ود الفاعل 
- ودلالة اح کامه واتقاته على كو نه مالا ما مدر عنه » فان الادلة العقلة 
ترط لفسا عدلو لاا ولا جوز تقدرها غير دالة علا ' 
وليست المعجرة كذلك » فان خوارق المادات كانقطاع السماوات 
وانتثار الكوا كب بقع عند تصرمالدنيا وقيام الساعة ولاارسال فى ذلك 
الوةت» وكدذلك تظبر الكرامات على أيدى الولياء من غير دلالة عل 
صدق مدعی وة 
ولادلال "معية » لتوقفما على صدق النىفدور 
بل هى دلالة عأدية . . . ) ) : 
( قال الشيخ وبعض أععابنا : اه أى خلق المعجزة على يد الكاذب 
غير مقدور فى نفسه لان لبا أى للممجزة ‏ دلا على الصدق قطعا 
أى دلالة قطمية ‏ فلا بد لہا من وجه دلالة » وان ل نعلبه بعینه ء فان 
دل المحجر الخلوق على يد الكاذب عل الصدق كان الكاذب صادقا وهر 
محال ٠‏ وإلا نفك الممجز عما يازمه من دلالته القطعية وهو محال 
وقال القاضى : أفتران ظور المعجزة بالصدق ليس أمرآً لازما روما 


(۱ و۲) ااواتف + ۸س ۲۲۸ ٤‏ ۲۲۹ 


= Ae — 


قلا کاقتران وجود الفعل بو جود فاعله بل ۵و أحد العادبات > اذا 
جوزاا إنخر اق العاديات عن جر اها العادى جاز اخلاء المعجز عن اعتقاد 
الصدق وحينشذ جو ز اظہاره على يد الكاذب »› إذ لا عذور فيه سوى 
حرق المادة والمفروض أنه جا ز.) 

وکا ذهب القاضى إلى أن دلالة المعجرة على مدق الرسول دلالة عادرة 
فعل ذلك أيضا امام الحرمين الجوتى إذ جعلها ٠ن‏ باب اأواضعة 
والاصطلاح » ومع ذلك قرر أنه يستحیل وقو عا على يد الکاذب ٩‏ . 

وكذلك جعلبا الإمام الغرالى من قبيل الضرورة العادية » يقول فى 
ثال الماك .. (. . حصل عل ضرورى باته رسول الماك قبل أن مخطر 
يبام آن هذا ااك من عادته الإغواء آم يستحيل ذلك فى حقه .) 7 . 

م بين الغز الى أن دلالة المعجرة فى هذه الخالة ليست من قبيل الاخبار 
بن هذا رسول » ونما هى ثاب قوله : آنت رسولى » وهذا أبتداء نصب 
وتولية وتفويض . 

ولا يتصور الكذب فى التفويض ولنما يتصور فى الاخبار › والعلم 
بکون هذا تصدیقا وتفو ضا ضروری ° . 

وهو فی هذا یتایع شيخه إمام الحرمين الذى جعل المعجزة من قبول 
الانشاء لا منقبيل الاخبأر فلا يتصور فما صدق وكذب » د فبذا موقف 
لا بتوقف ثبو ته عل ن الکذب عن الباری سبحانه وتعالى >(“ . 

وإذا كان الأشاعرة عاولون بذلك الخروج ما الزميم به المعزلة من 
نېم لا مكنم [قامة وجه دلالة المعجزة » على أصوهم ۽ حيث كرون 


۲٣۲۰-۲۲۹ اواقف < ۸ ص‎ )١( 

(۲) الارشاد لحریی س ۳۲٤‏ »› ۳۲۷ ۳۲۸ 

(۲) الاقماد فی الاعتقاد س ۰۸۹ )٤( ٩۰‏ المصدر السابق ص ٠۰‏ 
)٥(‏ الارشاد اجریی ص ۳۳۲۲ ٣۴۴۳ ce‏ 


إ۸ — 


أن الحسن والقبح عقليان » وجوزون الكذب عليه تعالی عقلا وما دام 
كذلك فیجوز عله تصديق الكاذب فلا تدل المعجزة ‏ من حيث هى 
تصديق من أله لمدعى النبوة - على صدق الرسول... 

فان هذا لا تخر جيم ما أورده المعتزلة من لقض لوجه دلالة المعجزة 
عندم من احية ارق : م حسب أصوذم جوزون اضلال العباد 
عل أله . 

وكذلك بنقض الاشأعرة كلام المعبزلة فى دلالة المعجزة . 

من حيث أنا لابد من أن تبنى على مقصد وإرادة . 

والمعرلة لامكنم ذلك ام نقوا الإرادة القدمة . 

أما كونه مريدا بإرادة حادثة فقد أوضح الاشاعرة بطلانه 
کا بقول الجو یی ٩(‏ . 

ماعن تصدیتق رسول اه مد یل > فإن القاضی الباقلای یرد عل من 
يسل بإرسال الرسل لكنه ینکر رسالة مد ي » فيقرر آنا ثابتة ء 
ععجزاته الى علمنا صدورها عنه اضطر ارا کالقرآن الكرے» واستدلالا۔ 
کحنین الجذع » و تكم الذثب ء وتسكثير القليل من ااطعام . 

ويفيض الباقلانى فى إثبات هذه المعجزات التى علبنا بها أستدلالا . ؛ 
عى لم صل احبر با إلى حد التوار الى فيد الل الضروری ‏ کا 
فيض ف إثبات وجوه لجاز القرآن » والرد عل من ينكر صدوره عله 
أو دلالته على فوته ° . 

و رشبت لجاز القرآن من وجوه : 

حدما ما اختص به من الجرالة والنظم والفصاحة الحارجة عن 
آسالت الكلام - يعى المعتادة م ودی به فصحاء العرب بأن يأتوا 
ا( الارشاد س ١‏ (۲) ا هید من س ۱۱٤‏ إلى ۱۳۱ 


٦‏ الاس 


— A — 


کا فمجزوا عن الاتيان بثله . وم أهل الفصاحة والبلاغة ء 
ول يتأت طم ذلك فى مدة ثلاث وعشر بن سنة . 

ومن وجوه الإتجاز فى القرآن : اشتاله على قصص الأولين » وماکان 
من إإخبار الماضين مع القطع بأنه صل انه عليه وسل کان آم لا یکتب 
ولا قرا وا یمد منه جلا فى جوع زمانه تعاط لدراسة کتب» 
ولا تعلم| وقد نی عنه سبحاله وتعالی ذلك بق وله ( وما کنت تتاو امن له 
من کتاب ولا تخطه بمينك ذا لارتاب المبطاون . ) ٤۷۲۹‏ 

و الإعاز آن اشتال القرآن على مالا عمى من عل عيوب 
متعلقة بالمستقبل ظاهر جلى » مل قوله تعالى ( والعاقة للمتقین ) ۲۸ ٠١۸|‏ 
وقوله تعالی ( لتدخان المسجد الحرام) ۲۷|٤۸‏ ومثل قوله تعالى ( تب اله 
لاغلین أ نا ورسلی ) ۲۱|۵۸ 

, إلى غبر ذلك من وجوه الاجاز فی القرآن وھ وکٹیر جدآ .> ٥2‏ 

وسار المصنفون م الاشاعرة على هذا النحو من بعد . يقول 
شارح المقاصد : 

( مد رسول اله . . . وحجتنا أنه عليه السلام ادعى النبوة وأظبر 
المعجرة . وکل ماکان كذلك فہو نی » )ا پينا : 

أا دعوى الذبوة فباتفاق وبالتواقر . 

وآما إظہار المعجزة فاڈنه أن بالق رآن » واخیر عن ایبات » واظہر 
أفعالا على خلاف المعتاد . و بلغت جلها حد التو اتر وإن كانت تفاصيلما 

من الأحاد . 
أما النو ع الأول ففيه ثلاث مقامات : 
لبيان از القرآن > ووجه الإج'زء ودفع شبه الطاعنين . 


٦۴,١ 1۲ الاتصاف س‎ )١( 


س ل 


أا امقام الأول : فهو انه صل الته عليه وسلم . . تحدی القرآنودعا 
إلى الاتيان بسورة مله مصاقع البلغاء والقصحاء من العرب . 

فعجز وا حى آ روا المقارعة على المعارضة . .. فلو قدروا عل 
الممارضةلعارضواء ولو عارضوا لنقل إلء:ا لتوفرالدواعى وعدم المارف 
العلل بجحميع ذلك قطعى كسائر الماديات . 

وأا امقام الثانى فالمبور على ان اعجاز القرآن لكو ته فى الطبقة العلا 
من الفصاحة والدرجة القصوى من البلاغة . .. وهذا م اشتباله على 
الاخبار عن المغيبات الماضية والاتية . . » وعلى دقاتق اللوم الإلية 
واحوال المبداً والمماد ء ومكارم الاخلاق » والارشاد إلى فنون الحسىكة 
العلبية والعملية والمصالح الدينية والدنيوية ... ) 

م يأخذ المصنف فى رد الشه() 


ااطريق إلى تصدرق الرسول عند التيمبين: 


يقرر التيميون أن ( المقل سلطان ولى الرسول ثم عرزل نفسه). 

ورون أن المحجزة ليست هى الطريق الوحيد لاثبات النبوةء إذ كن 
الفياز بين الصادق والكاذب بير ذلك » عن طريق تفحص حال مدى 
النبوة وما يدعو إليه فلو دعا إلى فستق و رر » لا يكون صادقا » ولو دعا 
إلى شرك لا يكون صادقا . 

وهذا هو المج الذى سل الحا بة ومن تاأبعېم . 

هذا هو الذى استدل به النجاثى » وهرةل » وورقة» وخديحة وغم 


من أوائل المسلين 


)@ شرح ا لقاصد < ۲ ص ۱۸۳ س ۱۸٤‏ ء 
0( ااسواعق اارسله لاہن القم + ۱ س ٠۴١‏ . 


وطريتق معرفة الانيياء كطريتق معرفة تو ع من‌الناس خصبم اه خصائص, 
عرق من اخبارم واستقراء أحوالم کا يعرف الاطباء والفقباء“) ٠‏ 

والمعجزة تدل على صدق الرسول صلى الله عليه وسم لا على الوجه 
اذى بتعه المعترلة والاشاعرة » إذعكن إثات صدقه تعالى وامتناع. 
تصديقه للكذابين. . عن طريق إثبات علمه وحكمته وعنايته بخلقه » 
و تعامه عليهم ورحته هم › او عن طریق تصفح سنته الى جرت بتایده . 
للمادقين وخذلانه للكاذبين ٠‏ 

ومن هنا كن العلم انه تەالى لا بۇد كذابا عمجزة » لن فى ذلك 
من الشساد والضر ر بالعباد ما تممه حکته ورحمته ©٩‏ 

عصمة الرسول : 

وهذه من المسائل الى تعلق بمشكلة تصديق الرسول صلى أت عليه 
وسلم تملقاً واضحاً . 

وقد ذهب المعتزلة فى هذه المسألة إلى ان الرسول لابد ان يكون مبزها 
عن المافرات جلة » كبيرة أو صغيرة a...‏ لو م بجنبه اه ذلك ل یقح 
القبول منْه ء 

ومن هذا القبيل قوله تعالى : ( ول وكنت فظا غليظ القلب لا نفضوأ 
من حولك ) ۰ ۹ ل عران . 

وهذه قاعدة ينبن عليبا انه لا يجوز على الانبياء الكبيرة لا قيل 
البعثة ولا بعدها ٠‏ 

كذلك لا يجوز عليهم شىء من‌المنفرات تحو اللكذب والسرقة ودمامة 


۲١ شرح المقيدة الأسفها نية لإبن تيمية۸۸ » ص۹۳١٠ والنبوات لإبن ايمية ص‎ )١( 
. وما سدها‎ 


(۲) شرح العقيدة الأصفبانية س ٠١۷‏ . 


— Ao 


الخلقة ( ولیس تع فما ينفر فى زمان الا ينفر فى زمان آلخر ٠‏ فايب 
للأزمنة والعادات تأثراً فى ذلك( .) 
فاما الصغار الى لاحظ ها إلا ف تقليل الثواب دون التنفير » فإما 
جوزة على الأنبياء ولامانع ينع منه › ( لن قلة الثواب مالا بقدح 
صدق الرسل ولا فى القبول منم ”° ) . 
كن هل يصح أن يتعمدوا ارت کابما ؟ 
هذا ما اختلف فه المعرة © 
,ما الأشاعرة : 
فیرون ( وچوب عصمتېم : 
١‏ - عا ينا مقتضى المعجرة» وقد جوزه القاضى سبوا . 
۲ - وعن الكفر » وقد جوزه بعض الموارج بناء على تجويزم 
الدب مع قوم ٻآن کل ذنب كفر ء وجوز الشيعة إظباره تقية . 
٣‏ وعن تعمد الكبائر بعد البعثة . 
٤‏ - وعن الصغار المافرة لاخلاها بالاتباع . 
ولذا ذهب كثير من المعتزلة إلىننى الكائر قبل البعثة أيضاً ٠‏ وببضش 
الشيعة إلى نى الصغار ولو سموا . 
والمدذامب عندنا منح الكيائر. بعد البعثة مطلقاً » والصغائر عبداً 
لاسو لکن لا یصرون ولا یقرون بل یون فیتشېون . 
وذهب امام المحرمين منا وأبو هاشم من اعارا إلى تويز الصغائر 
عدا ) . م يستدل البعد عل مذهب الأشاعرة فى ذلك » بأنه لو صدر 


۷۲ شرح الأسول اة ص ۷۳ء — ١۷ء والاتصار #خباط س‎ )٠١( 
۲۷۲ س‎ ١ + مقالات الإسلاميین للاشمری‎ )۴( 


س ۸ س 


٠ء" الذزيب لازم حر مه اعم » ورد شبادتم» ووجوب منم وزجر‎ pre 
٥2 وأمور أخرى کہا منتفية ١٣م ,دلا القرآن الکر‎ 


أما التميونب : 

فقول ابن تيمية عن أهل السنة : 

زام مقون على أن الابياء معصومون فبا رلغو نه عن اله تعالى . 
وهذا هو مقصود الرسالة > فان الرسول هو الذى يبلغ عن اله آمه. 
ولېه وغيره ... 

وم معصومون فى تبليغ الرسالة باتفاق المسلين »> يث لا بجؤز ان 
بستقر ف ذلك شىء من الخطأً . ۰ 

وتنازعوا هل جوز أن سبق عل لسانه ما بستد رک ايه تعالی وينه 
حت لا يقره على اطا ٠.٤‏ . فنہم من م يوز ذلك » ومنہم من جوزه. 
[ذ لا عنور فيه . فإن اقه تغالی ینسخ ما یلق الشیطان وبکر اه آیاته . . 

وم متفقون عل آم لا بقرون على خط فى الدين أملا » ولا على 
فسق ولا کذب . 

ففی الل ة کل ما یقدح فی نبوتېم وتبلیغېم عن اقه تعالی فېم متفقول 
عل ادبم عه . 

وعامة الور الذين يعوزون علبهم الصغام يقولون انهم معصومون 
من الاقرار علا فلا يدر عنم مأ يضرم ٠ ٠‏ 

وأما النسيان والسو فى الصلاة فذلك واقع ١م‏ . وى وقوعه حم 
استتان ا)مسلہین ہے » ا روى فى موطا مالك , نما انى لاسن » . 

وقال صلى الله عليه وسل « نا آنا شر نی کا تنسون » فإذا سيت 
فذ کروی »> اخرجاه فی الصححين ۴ .) 


(۱) شرح ا لقاسد + ۳ س ۱۹۳ ۰ ص ۱۹۴ (۲) مهاج السلة + ١‏ س 4۳١۰‏ 


والحلاصة : إن مشكلة تم ديق الرسول والماريق إليه كانت وأردة فى 
الو العقدى الذى يعيش فيه المسلمون . 
وقد رأينا كيف عا ما القرآن . 
وکیف اهم'الإسلام بعلاجباء 
المعجزة - خلافاً للتيميين - عل أساس إفادتما العل القطعى » واف 
انت ذات دلالة ماده . 


+e ۱‏ 7 7 19 2 
مسالة إثباب الماد 
هيد : 
البية العربية› والبيئة الفارسية عند ظبور الإسلام - يكروت - 
بالضرورة - اإبعث » فقد كان هناك المشركون الذين عدون أصشامم 
ويقرون بو جود الالق › درن ان يدفم ذلك إلى الإعمان بالبعت › 
وهو لاء الاخيرون هم الذين وجه اليپمالقر آن استدلاله على امكان البعث 
بالنشآة الأرلى والحلق الأول « فل عيبا الذى أنشآها ول مرة» . 
کان من هژ لاء من قول : ) والته آن وراء هذه الدار دارا بحزی فیبا 
امحسن باحسانه ويعاقب فيم الممىء باساءته . ) » ولقد كانت تلك عقيدة 
ومع مایقوله المقدمی من انه کان يعض من مشرکی العرب یژمنون 
بالبعت والنشور ٩‏ فان الذنى لاشك فيه أن الأغليية الساحقة كانت 
قستەٗرب البعث عل ال وجه الذى تقول بەر الات الا نيياء عليہم السلام ٩ء‏ 
وتنکره 


ولقد كان من غلاة الشعة می ینکر القیامة ويۇوما 0 وقرل 


۲۵۸ المل والتسل لاطا پرسٹا + ۲ ص‎ )١( 
۱٤٤ س٣‎ + البدہ والتاریخ‎ )۳( 
۲٣۲۲ e ٣٣۳۳۱ س‎ ١ < سیر ابن هشام‎ )۳( 


تما ھی أرواح تشناسخ فى الصور “° وهؤلاء كانوا متأثرين بفرقة من 
ايرود "زعم أن الثواب والعقاب فى الدنيا ١‏ . 
المذاهب ف المعاد: 
( اتفق الحققون من الفلاسفة والليين عل حقيقة المعاد » واختلفوا 
ئى ڪڪيفيته . 
فذھب مہو ر المسلمین إلى آنه جسمانی فقط لن‌الروح عندهم جم سار 
فى البدن سر بان النار فى المحم وا لاء فى الورد . 
وذهب الفلاسفة إلى انه روحاف فقط لان البدن يعدم بصوره 
بوآعراضه فلا يعاد والنفی جوهر جرد لاسبيل اله الفتاء فيعود إلى حال 
:الجردات » بقطع التعلقات . 
وذهب كثير من علماء الإسلام كالإمام الغرالى والكعى والحلى 
وااراغب » والقاضی آن زیداد بوسی إلى القول بالعاد الرو حا والجسمای 
جمیعا » ذھابا إلى ان اانفس جوھر جر د یعود إلى البدن » وهذا رآی كير 
من الصوفية واليعة والكرامية . ) "“. 
وسن کر فا پل بالتةصيل مذهب جور المسلمين القائلين با شر 
الجسماى وهم امز » وأغلب الأشاعرة والتيميون . 
أما القاتلون بكونه روحانيا فط فيكنى أن ند كر تنكفير الغرالى 
لہم فی تابه تہافت الفلاسفة ٩‏ وان کان بعض الحققین یذ کر انه مال 
إلى رہم فی تابه معارج القدس ° . 
() الةالات للاشحرى + ١‏ س ١١٤‏ 
(۲) الال رالنحل شر ستالی + ۱ س ۱١۹۹‏ 
(۲) شرح القاصد + ۲ ص 3 
(4) اتظر مہافت الفلاسفة س ۲۹٤‏ > 


)١(‏ انظر القيقة قى نظر الذزالى قدكتور سامان دنيا ص ٠۹۸‏ وانظر معارج الفدس 
تللامام الغزالى ص ٠۳١٤ ١٠١‏ طبمة مطبعة الاستقامة تشر المكتبة النجارية الكبرى . 


~~ + 


وأما القائلون بكونه روحانيا جسانيا معا فبؤلاء لا إفترقون عن 
أصعاب اذهب الأول إلا من حيت [ذظرتيم إلى حقيقة النفس ء وكونها 
جوهرا! » وبقول السعد فى ذلك ي( وما الةول بالنفوس الجردة فلا يرفع 
اصلا من أصول الدين ء بل را بيده » ويبين الطريق إلى إثبات المعاد > 
كذا فى نباية العقول . ) ° 
وفا بل مذهب جپور المسلمين فى الماد كا يصور المتكلمون. 
الكلام عى المعاد عند المعارلة : 
يقناول القاضى عبد الجبار موضو ع المعاد من ثلاثة جوأنب › يضم 
الأول : اثبات القدرة على الإعادة 
الفانی : اثبات وجوب الإعادة 
الشالك : بيان كيفية الاعادة 


ولا : [ثبات القدرة على الإعادة : 

الأصل الأول فى عة إعادة الجوهر 

( إن القادر إذا ثبت كونه. قادرا عل الشیء من غير قامس بو ته 
فى صح وجود ا لمقدور صح منه إعادته . 
تان قيل : ومن ابن إن ال٣‏ جواهر يصح وجودها فی كل وقس ؟ 

قیل 4 : قد ثبت جو از البقاء علا ء وانہا بجحب أن تكون موجودة 
بعد ا لحدوت مالم حدٹ ضدما ولا تنتہی إلى حال إلا و يجوز أن تبقی إليه . 


() شرح القاصد + ۲ س ۲۱۱ 


— A 


فان قيل : فإذا ہے أنه یوز أن ببق أبدا بعد حدوثه فن این أنه 
جوز فی کل حال وجد فیا عل سبیل القاء آنه یوز وجوده فيا عل . 
قل له : لان کونه عر وجل قادرا عل [حداثه غير غص ڊوقت ۔ 
کا أن ححة وجوده فى أفسه ر ختص بو قت » فک يصح وجوده فی کل . 
حال فیجڃب أن صح حل وله هن ج القدم تعال فی کل حال ( ( , 
الأاصل المانى فى عة إعادة المرض الباق : 
ا 
( إن کل مقدور ته سبحاته باق لا یتعلق وجوده ہوجود سبب لا ينق , 
فإمادته تصح › وما اخحل يعض هذه الشروط ناعادته لا تصح ) ° . 
ثانا : اثبات وجوب الإعادة : 
EASA o‏ 
الأصل الأول المستحق لواب بحب أن يعاد : 
ا ا 
(لایصح أن قال انه تعالی قبل الافناء بوفره عليه » فل ببق إلا انه- 
ب آن يعيده » لن توفير الثواب عليه إذا ل م إلا بالإعادة وجبت » 
من حیث لا تر فعل الواجب على جع الوجوه إلا بها ) 
الأصل الثانى : المستحق للعوض لا بحب إعادته : 
( فاما من یستحق الموض فاعادته غير واجبة إلا عل بعض الوجوه ». 
لانه قد .ت أن العوض منقطع غر دام » ففارق الثواب من هذا الو جه 
وصح فيه آن يغعل فى أوقات مقطءة . وإذا صح ذلك ل تلع ف) يستحقه . 
(١)التكيف‏ » ال جرء المادى عفر من الغنى افقاغى عبد اجار ٠‏ ندر اللؤسسة الريك 
تاليف والترجةوالنشر ص ٤١١‏ 


)٠(‏ الصدر السابق .٤١۳‏ (۳) آی الثواب 
(ء) أى بالإعادة ادر الابق س ٤٦٤‏ 


— AY 


الانسان نی حال حياته أن بوفى عليه فى هذه الاوقات من جبة العقل 
ام چیه تعالی من غیر أن ستحق العوض » لن العوض لا بستحق باوت 
إذا حصل من غير ال وغم ٠)٠١‏ 

( ...فاا من أو فى حال موته أو قبله فلابد من بوفير الوض 
عليه » وقد بمكن أن يوفر ذلك عليه - من جبة العقل - بأن يعيده حيا 
فى دار الدتاء وبوفر ذلك عليه ثم ميته أو يفيه . 

فن هذا حاله فلا بحب أيضاً أن يعاد من جبة المقل 2 . 
فاما أن يعاد على حد يوفر عليه الم وض ٩‏ فالسمع هو الماع منه» ° . 

وهذه الجلة تيان أن إعادة مستيجق العوض هن جبة العقل غير 
واجب أصلا. 

ونما جب ذلك إذا ١‏ تر القدم تعألى توفي العوض عليه فللايد من 
أن يعيده ليوفر ذلك عليه فما بغّد.) ٠‏ 

الاصل اثالك : مستحق العقاب لا يحب [قادته ': 

) .. . لن العقاب حق عليه لا له » وقد ثبت بالدليل أنه خسن منه 
سبحانه اسقاطه والعفو عله فيجب أن وز الا يعيده وبختار التفضل 
بالعفو » وهذا قولنا فی کل مستحتی العقاب من کافر وفابق » لان حال 
الكل سواء فى حسن العفو عنم وسنذ كر الدلالة على ذلك إن شاء الله ) . 

( فاما من لا یستحق شیا می ال حقوق فلا شہة فی آنه تعالی عير 


نی [عادته : إن‌شاء آعاده وإنشاء | بعده . ک) آنه کان عر فیا لا بتداء .٩۵)‏ 

الأصل الرابع : م ببين اممف ان هذا هو الثابت فى العقل فأما 
المع فقد دل على أنه تعالىسيعيد : المستحق للعقاب من حيث أخبر بذلك. 
e SA RTS RN e a‏ 


)١(‏ ایق ‌الآرة () ای ف الدتيا 
(۳) ا مدر السابق )٤(‏ الممدر السابق ص 4٦١‏ 


~۳ 


وأنه لعيد من مات مستحةا ألعوض . چ . ویعید من لا يستحق شیا ) ^ 
ثاا : بيان كيفية الإمادة : 

اللأصل الاول : لايد م إادة الحى الخصوص بأجرائه : 

الاصل الو و ل ا ل 

( ...لان الجى هو الجسم المبى نة مخصوصة ونما بوصف بأنه 
حی إذا أخحتص جل وڃود الحياة فيه بصفة خصو صة اصح معا أن 
تدرك وڪس . 

فإذا صح ذلك فلابد من آن تیر اجزاؤه فى الإمادة  »‏ لايد من 
اعتبارها فی البقاء لانه کا بحب فى المعاد أن يكون زيداً بعينه فكذلك 
جب ذا !ی مدة لايد من أن پکون ز يدا بعسنه فک لا يصح فی ز بد أن 
يب ویكون هو ذاك ال حیمع تبدل اجزائه فكذاك لا يصح أن يعاد ذلك 
ای بعينه مع تبدل الاجزاء ٩)‏ 

الأصل الانى : لا يلوم إعادة المحياة بعينا_: 

ا 

( فام الحياة فلا بمتنم أن تتغا ر ویون الجی وأحدا فلا عب أن 
اعتار باج زأء خصو صة منها . وهل القضية واجبة فى كل صفة استحةبا 
المفة له لعلل متغاره فى الاوقات ... واغا لا صح ذلك ف القدرة 
خاصة » لانه لامشل غا فى الجنس فلذلك ل يصح هذا الوجه فيا  )‏ . 

الأصل اثالك : الاجزاء الى بحب أن تعد : 

E E RE 

(ب أن بعتبر فی باب الإعادة أقل مالا جوز أن کون حا الا معه 
من الاجزاء ۽ فلابد من [مادته ء وإلا م یکن ای ا عاد هو الذى کن. 
من قبل . 


se 
41۹1 c EY ¢ £17 المصدر السابق ص‎ ) ۳۲ ) 


— £ - 


اما ما زاد عل ذلك من أجزائه فلا معتير بها فى باب الإعادة 
-وإذا جاز ألا تعاد أصلا و بعاد غيرها جاز أبضا أن تختلف الحال فما )2ء 
الأصل الرابح : ( لا معتبر بالاطراف فى باب الإعادة 
کا لا معتر ہا فی باب الحد والذم » لان المطيع قد نمدحه م نقطع 
اطرافه » ونمدحه ک) کنا نمدحه من قبل وكذلك القول فى ااعاصى ولاس 
١ا‏ مثاب هو اليد بل اماب الجلة الحية ) ° . 
الأصل الخامس : ما يصح أن پزاد فيه ومالا يصح 
) جوز أن بزاد فيه على جهة الزبادة فى الأطراف والالات 
ماشاء تعالى . ووز أن يزيد - تعالى - على جبة السمن فى بنيته مالا 
بور ف أقل البنية الى لا يون حيا إلا معب أو فى مجارى نفسه ) ° . 
(المستحق لثواب أو مقاب لا جوز ان يصير غذاء حى آخرالبته : 
وانه بصير كالتفل فى جسمه . لانه تعالى بحب أن يعيد الى ا مستحق 
اللاو اب عل آخر ما مات عليه ؛ فإذا وجبإعادة الأجزاء الزائدة م يصح 
أن تكون جل لى خر تحب إعادته أصلا ) ١‏ . 
ونتيجة ما تقدم أن المعترلة بتون أصل الماد بالعةل بثاء على 
:أصوطمم فى النعديل والتجوير والتحسين والتقبيح » ويستصحبون الدليل 
السمعى فعا لا يوجبه العقل . 
ویعلی السعد على مذهبمم قاللا : 
( والمعتزلة يدعون [ثباته بل وجوبه بدليل اامقل : 
وتقريره أنه يحب على اقه ثواب المطيعين وعقاب الماصين 
وأعراض الستحقين » ولا ياتى ذلك إلا بإعادتمم بأعيانمم قيجب 


٠ )۸۰6۷۹٤۷۸)٤ ۷۰ الصدر السابق ص‎ )٤۳۲۱( 


— o 


لان مالا یتآنی الواجب الا به واجب ) . 

وهذا التعلبق غير یح بالنسة لما ذكره القاضى عبد الجبار 
عن المعزلة . 

فقد رأينا أنهم لا يوجبون بالعقل عقاب العاصين لن العفو بحسن 
منه تعالی > کا رآینا نمم لا یوجبون إعادة مستحق العوض فى الأخرة 
عقلا » لان المقل بجيز إعادته فى الدنيا لينال عوضه ونما يملع السمع 
من ذلك . 

ويقول السعد : ( مع [مكان المناقشة ف أن الواجب لا يتم إلا به ء 
وانه لا یکی المعاد الروحانى ٠‏ ويدفعون ذاك بآن المطيع "والع اص هو 
هذه الحلة » أو الأجزاء:الاصلية لا الروح وحده ٠‏ ولا يصل الجزاء إلى 
مستحقه إلا باعیانپا . 

والجواب : انه إن اعتير الاس بحسب الدقيقة فالمستحق هو الروح »› 
لان مب الطاعة والءصيان على الإدراك والإرادات والافعال والحركات 
وهو الميدأً للكل ء وإن اعتبر عحسب الظاهر يلرم أن يعاد جميع الا جزاء 
'الكائنة من أول التكليف إلى المات ولا يقولون بذلاك ) (“ . 

ومن هنا يقول اأسعد : 
. (فالاولى القسك بالسع ) . 

مذهب الاشاعرة فى المعاد : 

يستدل الشيخ الاشعرى على جواز إعادة اللق بالدلالة الى فى 
قول تمالی : 

د وضرب لها ثلا ونمى خلقه › قال من بجی ألعظام وی رہم 


(۱) شرح اقاصد < ۷ ص ۲۱۱ 


قل ڪيا الذیآنٹاما ول مرۃ وھو بکل خلت علےم» ۷۸ ۸۰ و E‏ 
فمل النشآة الأول دليلا على جو أ الشاة الأخرى لاما فى معناها 
م قال تعالى . «الذى جعل ل مى الشجر الأخضر تارا فاذا أنم 
مله تو قدون € 
عل ظہور النار على حرها وسا ٤‏ من اأشجر الأخضر على نداوته 
ورطو بته دلیلا عل جواز خلمه المحاة فى الرمة البائية 0 والعظام النذخرة 
وعلى قدرته على خاق مله 
م قال نمال , أو لس الذى خلق ا ارات والارض بقادر على أن 
خلق مثلم »> . 
وهذا هو ٩‏ الممر ل عليه فى الحجاح فى جواز إعادة الحلق ) 
وتقربر ألدليل م الآيات على هذا الحو شبيه ما ذکره صاحپب 


المراقف إذ بقول : 
( واحتج على صية الإعادة بقوله تعالٰی « قل سما الأذى ا تاها 
آول هة >٠‏ 


وهذاهو ألذى عول عله المتكلمون فى صعة الإعادة > حيث قالوا : 


)١(‏ المع للأشمرى »> حقيق الدكتور حودة غرابة ط ۱۹۵۰١‏ م ص ۲١‏ واتظر يفا 
رسالة فی استسان ا وض فى عل الكلام طبعة بیروت س ٩۰‏ 

وهذا مشابه لا ذهب إليه الکندى ( ت ۲٠١۲‏ م) فى تفيره فمذه إلآيات ء حث 
يستیخرج منپا قواعد عامة : هى 3 

١‏ س وجود الشىء من جديد بعد كونه وأغلله [المابتين مكن يدليل مشاهدة وجوده 
يالفعل مرة لا سيا أن جع التفرق اسپل من امجاده وایداعه عن عدم . 

۲ - ظور الشىء من تقيضه كظبور النار من الشجر الأخضر مكن وواقع حت المس. 

۳ - خاق الانمان واحیاژه بعد الوت ايسر من خلت العا الأ کر بعد ان م یکن 

£ - اللق لا تاج من چانپ امه إلى مادة أو من زەن انظ رم ائل الکادى اش 
الدكتور آبو ريدة . 


— ۹۷ = 


إن الاعادة مثل الإإعاد أول مرۃ » وحک الثیء حك مثله فإذا كان 
قادراً عل الإجاد کان قادرا عل الإعادة 

م نی شبہتہم التی حكاها عنهم . 

واا کان تمسکہم بكون العظام رميمة من وجبین : 

آحرها : اختلاط اجراء الا دان والاعضاء وعضمم عض » فكيف 
بيز اأجزاء بدن عن اجزاء بدن آخر . . . حتى يتصور !لإعادة . 

والثانى ان الاجزاء الرميمة بابسة جدا ممم أن المياة تستدعى 
رطوبة البدن . 

أشار إلى جواب الاول بان علم بکل شیء فیمکنه بير اجزاء 
الأبدان والاعضاء . 

وإلى الجواب اثانى انه جعل النار فى الشجر الأخضر مع ما ینم من 
المضادة الظاهرة » فلان يقدر على إيجاد الحياة فى العظام الرميمة اليا بسة 
أولى > لن المضادة هنا آقل من ذلك . 

نم لمفكرى الإعادة شبة أخرى مشمورة هى أن الإعادة على 
ما جاءت به الشرائع تتضمن إعدام هذا العا و[ ياد عال آخرء وذلك باطل 
لأصول مقررة فى كتب الفلاسفة . فأجاب عن هذه الشبية بأن المنشكر 
یاس کو نه خالقا هذه السماوات والأرض لزم أن سل کو نه قادرا عل 
اعدامہاء فان ما صح عليه العدم فی وقت صح ع4 العدم فی کل الاوقات 
وان يسل کونه قادرا عل [نجاد عال آخر لان القادر عل شىء قادر لا عالة 
على مثله . 

قال فى تباية العقول : إن الآيات الدالة على إثبات المانع وصفاته 
وإثبات النيوة وارد عل المنكرين أ كر من أن تخص فکیف قال أن 
الرسول وأصعابه 1 خو ضوا هذه الادلة وكانو! منكرن‌الخوض فما )°2 


۲٦۰١ ہے‎ ۲٦1۳ الواقف ۸س‎ )١( 
الاسس‎ ۷ 


ما تقرير سعد للاوضوع فتبرز فيه صياغة الدليل السحى » ف 
قاما أولا عل الجواز العقل » تم الاستدلال بعد ذلك بالسمع . 
قول : 

( وتقريره انا حشر والإعادة أ مكنأخبر به الصادق فيكون واقعا. 

أما الما كن فلان الكلام ف) عدم بعد الو جود › أو تفرق بعد 
الاجاع أو مات بعد المحياة قيكون تالا إذلك . والفاعل هو اله القادر 
عل كل الممكنات » العام جميح الكلات والجرنيات . 

وآما الأخبار فلها تواتر من الانبياء » سا نبينا عليه السلام . 

ولا ورد فى القرآن من نصوص لا حتمل أكرها التأويل مثل 
قرله تعالی : 

د قال من حى العظام وھی رمم ء قل ییا الذى انغأها أول مة › 

وقوله «فإذا م من الاجداث إلى ربمم ينسلون » ١ه‏ سورة يس 
د فسيقولونمن پعیدنا قل الذى فطرى أول مرة » ١ه‏ الاسراء > 

د اعسب الإذسان ان لن جع عظامه » بل قادربن على آن نسوی 
بنائه . ۰ ) ٩‏ ۳ - ۽ سورة القيامة . 

م يناقش السعد الذين يقولون بالتأويل قياسا على تأويل الأيات 
المشعرة بالتشبيه والجر والقدر وھی أ کیر من آیات البعث » فيصح 
تأويل آيات البعث إلى المعاد الروحانى . وأنه إنما أنى باللدات والالام 
الجانبة »كال للذات والآلام الروحانية ترغيبا ورهيبا للعوام الذين 
تقصر افبامم عن فيم الكالات المفيقية واللذات المقلية ٠‏ 

برد السعدى على هؤلاء بقوله : 

( قلنا : إنما بجحب التأويل عند تعذر الظاهر ولا تعذر هنا ء 


ss n 
۲۱۲ شرح القاسد ج۲ ص‎ )۱( 


سا على القول بكون البدن المعاد مثل الأول لا عينه. وما ذكرتم 
-من هل کلام الانبياء وأصوصضص الكتاب على الإشارة إلى مثال معاد 
النفس ... (“ نسبة للأنياء إلى الكذب ف يتعلق بالتبليغ ) . 


استدلال ابن تيمية عل المعاد : 


يقول أبن تيمية : 

( إن اله سبحانه وتہال ل یکتف فی بیان إمکان المعاد بہذا _ أى 
:بالإمكان الذهنى - إذمكن أن يكون الشىء متنعا واو لغيره وإن م بعل 
آالهن امتناعه . بخلاف الإمكات الحارجى ذإنه إذا عل بطل أن 
کون متنعا . 

والإنسان بعل الامكان الخارجى تارة بعلمه بو جود الثىء »وتارة بعلمه 
بوجود نظيره » وتارة بعلمه بوجود ما الشىء أولى بالوجود منه » فإن 
وجود الشىء دليل » على أن ما هو دونه أولى بالإمكان مه“ . 

١‏ - الاستدلال بالإمكان الخحارجى للبعاد عن طريق العم برجود 
ها الماد أولى منه لانه - أى المعاد - دونه . ذلك فى مثل قوله تعالى : 

آو لإ بروا أن اه الذى خلق السموات والأرض قادر عل أن خاق 
مثلم وجل مجلا لاریب‌فیه » فاب الظالمون إلا کفوراء ٩٩‏ الاسراء 

« أو ل يروا أن اه الذى خلق السموات والأرض ول يعى خلقهن 
بقادر عل آن حى الموتی . بل انه على کل شیء قدیر »> ٣م‏ الاحقاف . 

د يا أيما الناس إن كم فی ریپ من البعت فاا خلقنا م من تراب م من 
قطفة تم من علةة م من مضنة عخلقة وغير عخلقة لنبين لك » ه سورة المج 


(۱) شرح القاصد + ۲ ص ۲۱۲۳ 
؟۲) موافقة صريح المقول لصحيح المنقول لابن تيية + ١‏ ص ١١‏ 


~— 


وبقوله تعالی : 
د وضرب لٹا ملا ونی خلقه قال من یحی العظام وی دم : 
قل سما الذى انشأها أول مرة » وهو بكل خلق على . 
اذى جعل ادك من الشجر الأخحض نارآ فاذا انتم منه توقدون . 
أو لس الذى خلق الساوات والاأرض بقادر على أن عخلق مثلم بلي 
وهو الخلاق العلى ٠‏ 
ما آرء لذا اراد ششا آنیقول له کن فی کون ۰ ۰) › ۷۸ - ۸۱ پس 
الاستدلال على الإمكان الخارجى للمعاد عنطريق العم بوجود 
نظیره فی قوله تعال « وهو اذى برسل الرياح بشرا بین "دی رحته › 
سی ذا اقلت سحابا ثقالا سقناه للد میت فانزلنا به الماء فاخر جنا به. 
من كل المرات كذلك تخرج الموتی لعل تذ كرون  »‏ به الاعراف 
م - الاستدلال على الإمكان الخارجى لليعاد > عن طريق العم 
بوجوده بالحارج . 
وهذا فمن اخبر القرآن عن موتہم واحیائیم . 
د وإذ قلعم با موسى لن امن لك حتى رى أله جمرة فأخذدم 
الصاعقة واتم تنظرون م بنا کمن بعد موتكم لعل تشكرون » 
o0‏ < 01 البقرة 
د وإذقال إيراهم رب اری کیف تحی ا موی قال أو تمن قال بلی 
ولكن ليطمثن قلى قال نفذ اربعة من الطير فصرهن ليك مم اجعل على كل 
جبل من جز ١م‏ ادع يانينك سعیا » واعل أن الله عرز حکم 
٠‏ ابقرة 
وکا جاء عن احياء المسیح للونی » وکا جاء عن أ صحاب الكف» ودن 
الذين خرجوا من ديارم وم الوف حفر الموت ( فقال هم الله موتو 
م آحیام ) ۲٤۳‏ اأبقرة . 


— ١إ‎ 


وعن الذى ص على قرية وهی خاوبة على عروشا . ( قال : ان بجی 
مده اله بعد مو تما فأماته ابه مائة عام م بعثه ) ٩‏ ۲۵۹ اليقرة 

وبعد هذا فللقائلین عشر الأجساد خلاف ف مسألتين : 

أولاهما : هل كون‌الاعادة بعد الفناء أو بجمع ما تفرق ەنالاجزاء. 

يقول السعد (والحق التوقف. وهو اختيار امام الحرمين ء حیٹ قال:: 

تعوز عقلا أن تعدم الجواهر م تعاد > وأن بق وزول اعراضها 
المعودة › م تعاد بنتبا . 

ول يدل قاطع معى على تعيين أحدهما 0 
ا نیما : هل يماد المعدوم بعينه ,أو يعاد مثله . 

وقد رأينا مذهب المعتزلة فى ذلك » ر ة رأی آخر عبر عنه 
أسهد ف قوله : 

) ولا يضر نا كونه غير البدن الأول بحسب الشخص » بولا امتناع 
:أعادة المعدوم بعينه ٠‏ 

وما شد به النصوص م نكون أهل الجنة جردا مدا » وکون ضرس 
الكافر مثل جيل أحد يعضد ذلك . وكذلك قوله تعالى د كلا لضجت 
جاو دم بدلنام جلودا غیرها› . 

ولا عد أن بكرن قول تعالى , أو ليس الذى خلق‌اسماوات والاأرض 
بقادر على أن تخلق مثلم » اشارة إلى هذا ) "° . 


)١(‏ المصدر السابق وانظر ايذا ختمر نميحة أهل الاعات لابن تبمية اسيوطى 
۔- ص ۳۱۹ ۔ ۳۲۰ 
(۳۲) شرح القاسد < ۲ ص ۲۱۰١‏ › ۲ص۷۲۱۱ 


-—- o 


الف ّل اع 
اال الاستشاد بالقرآن الكر 
فى المساثل الى وقع فيا الخلاف بين المتىكلمين 


هل نيدأ لفكي فى الق اتمل إلى الخالق ؟ 

بری الاسفراییی آن قوله یلا د تفسکروا فی خلت اله ولا تتفکروا 
فاته » عى : ابتدئوا بالفكرة فى خلق اله حت إذا عرفتم الخلق بالعجز 
عر م أن له خالةا قادرا موصوفا بأوعاف الجل. ومن اپتدا بالنظر فى 
اخالی‌اداه [ل مالا صح من نشبیه وتعطیل ٩2)‏ 

ويستشمد الباقلانى على نفس المعنى بقوله تعالى « ويتفكرون فى خلق, 
الساوات والأرض ۳ = 4 

ولم بقل فى الخالق 

وپإجابات موس عليه السلام عندما سأله فرعون عن اله [ذ کان. 
كلما سأله عن الذات اجابه بالنظر فى الو ضوعات . 

وف نفس المعى قول المقدس : 

( أل فرءون موسى د ومارب العا ين »> 

فم برد موسى بالاهية » ولكن بالصفات : 

)١(‏ التبصیر فی اين للاسةراینی س ٤ ٩۹٩‏ وعن المديث يقول الشيخ الكوترى 

عحةق الكمتاب ( روا آبو نيم ف الملية واللالكاى فى شرح المنة عن ابن عباس رضى اة 
عنما على اختلاف سير فى اللفظ . ) وذكره االسيوطى ف المغير عن أبى تب فى الملية 


عن أبن عباس ورمز له باأععف . 
(۲) الأنھاف ۹> 


س ۳( م 


, رب الساوات والارض وما بینهها إن كنم موقنین ». ) ۲۲ اشع راء 
بقول المقدمى : 
(هذا طر يق السلامة . ) °١‏ 
وهتاك من ذهب إلى أن البدء بالتفكير فى الحالق هو مر تبه الحاصة 
وهنا یستشہد ابن سینا بقوله تعالی : 
( أو م یکف بربك آنه على کل شیء شید ) ۳ہ فصلت . 
على افضلية البده بالتفكير فى اله . يول ( إن هذا حك لاصديةين الذين 
يستشېدون به لا عليه . ) ٩‏ 


اقول عدوت العالل : 
لقول : 1 


د تشد الاشعرى عل ضرورة انتہاه الحوادث إلى أول » وابطال 
قول الدهرية أو القائلين بقدم العا مين » بقوله كلا من سآله عن العدوى..٠‏ 


( فن اعدى الأول  )‏ 
کا يستشد الاسفرايينى على ذلك بقوله لت د کان اه ول يكن 
معه شىء > ° . 


کا عک ع آدل السنة استدلام على حدوت العام بتغيره » 
واستشہادم علي ذلك بقوله تعالى « إن ق خلى الساوأات والارض 
واختلاف الليل والہار لآبات لاول الالباب د 1۹۰ وة ال ران ه 


. ۸١ س‎ ١ + البده والتاریخ‎ )١( 
4۸۴ الاشارات والتنبمات القسى الثالك‎ )( 
ورواه الخاری ف حه ف بابه‎ ٩۱ رسالة ف استحدان الحوض ف عل االسکلام س‎ )۳( 
. لاعدوی من کتاب الطب‎ 
ويعقب الحقتق على المحديث بقوله : فى متاه حديث‎ >» ۹٣ التبمیر ف الدین ص‎ ):( 
٠ >» الذاری « كان الله ولا شىء غير‎ 
. ) وجاء افظ البخاری ق بدء ا ملق ( کان ات ول یکن شیء غیره‎ 


و — 


وعک أ ا استشہادم عل أن العا حادث ولابد له من ححدث بقوله 
تعالی « ام خلقوا من غبر شىء ام م الخالقون» . ٣١‏ سورة الطور . 

ویستشہد ابن ق ال جوزية بقوله تعالى : 

د خلق السماوات والارض وما بينهما فى ستة أيام » . . . يستشمد 
بذلك على ابطال (... قول الملاحدة . . ) القائلين بة دم العام 
وانه م بزل .“و لما کان دليل حدوث العا عند الاشاعرة والمعارلة 
يدخل ف ركيبه القول بالجرء الذى لا يتجرا , فإننا جد الاشعرى 
يستشبد على هذا القول بالآية الكر مة : 

( وکل شیء احصیناه ف‌امام مبین ) (" . 

ويقول عن هذه الآية : هى أصل قول المتكلمين بالجوء الذى 
لا بتجراً . ويدو أن ذلك لاستحالة الاحصاء إذا قيل بانقسام الجزء 
إلى مالا نهاية . 

زادة الصفة على الذات : 

يستشمد عل ذلك الاشعرى بقوله تعالی ( اژزله بعلنه ) ٠٩‏ الفساء 

وبقوله تعال ( وما تحمل من آقی ولا تضع إلا بعلنه ) » ٠١‏ فاطر 

وبةوله تعالى ( فاعلبرا [نما آزل بعلل اله ۰ ) ۱١‏ هود 

وبقوله تعال ( ولا عيطون بشیء من عامه [لا ا شاء , ) (» 

Yoo‏ البقرة 

والقاضى عبد الجبار ناقش أععاب هذا المذهب ف استشپادم بہذه 


س 
( جلع اليوش الاسلامية لابن ةم الجوزية ص ۸ 
(۲) آخظر ما د کرناء فی س ۲١‏ من هذا الكتاب عا ذ كره المتشكلمون عن أعية 
الموحر الفرد با لسبة ادليل حدوت العام . 
(۴) رسال ف اتان اوش ف عل الکلام س ۹۲ 
(£) الابانة ۰ . س ۸ ef‏ 


= 16 س 


الآيات فيقرو أولا أن الاستدلال بالسع فى مسائل التوحيد ولعدل 
لا هوز» لان السمع بتوقف علا ٠‏ 
مم بذک ر انه لاید من الأو بل فى هذه الآبات لتوافق الدلاله العقلية ء 
و بین آنالعلم بذکر وبراد به العالم» وی ذکر وراد به المعلوم وكذلك هذا . 
أما القائلون بنن الصفات الزائدة على الذأت_: 
( وهو اله فى الماوات وف الارض ) م الانعام 
(فاینا تولوا فم وجه الله ۱۱١ )١‏ البقرة . 
الكلام فی ذات اله : 
ستشہد ابن ا لمر تضی1 )مروف بابنالوز بر بقوله تعالیء ‏ ولا عیطون 
به علیا » (۰ ۱۱ - طه) عل ما ذهب اليه إذ يقول ( والىوضح لى وضوحا 
لا ریب فيه أن الکلام فى ذات ات تعالى على جة التصور والتفصيل 
أو على جبة الاحاطة كلاهما باطل » بل من المتشابه الممنو ع الذى لا يعلبه 
إلا انه تعالى » لقو له تعالی , ولا سحیطون به عاما» .) ٩‏ 


المقدورات والعلومات نبائية : 

ذهب ايو المذيل من كبار المعتزلة إلى أن لليحدثات والمعلومات كلا » 
و جیما پنھی الا القدرة علييا » والعل بها . 

وبستشمد ذلك بقوله تعالی : 

, واح ص کل شی عددا ۰ ۳۸ ان . 

« إن الله بکل شیء عام « 

« إن الله عل کل شیء قدپر > ۹ 


(۱) ایثار احق على ا للق ص ۹۳ (۲) الاأتمار #اخاط ص ١٠١‏ 


¬ ۰۹ س 


القائلون بجحواز حدوث العل لله : 
يستشېدون بقوله تعالى ٠:‏ 
حتی نعل الجاهدین منک . ,۔ » ۳۱ مد 
« الآن خفف ات عك وعل أن فيكم ضعقا » 1 الانفال . 
« لننظر كيف تعملون » ۱٤‏ يوأس . 
ویستشد أبن رشد بقوله تعالىد وما سقط منورفة إلا يعلم| ولا حبة 
فی ظلبات الأرض ولا رطب ولا بابس الا فی کتاب مہین » ۰٩‏ الاتعام . 
على ما ذعب اليه فى قوله : 
( فینبغی آن یوضع ف‌الشر ح آنه عال بالشیء قبلآن یکون آنه سیکون › 
وعالم بالئیء إذا كان على أنه قد كان » وعالم ۽ تلف على أنه قد تلف 
وقت تلفه . 
وليس عند المتكلمين برهان يوجب أن يكون بغير هذه الصفة إلا آم 
يقولون أن الل التغير بتغير الو جودات هو حدث والبارى سبحانه. 
لا يقوم به حادت لن مالاينفك عن المحوادث زعوا حادث وقد پيا نن 
كذب هذه المقدمة ٩<)‏ . 
القاثلون بجواز حدوث الإرادة : 
وستشېد ابن رشد بقوله تعالی : 
( ا قولنا لٹىء إذا اردناه أن ثول له کن فیکون . ) ا 
على ما ذهب اليه فی قوله ( انه تعالیمید لکون الایء فی وق ت کو نه ء. 
وغیر مرد الکو ته فی غير وق ت کونه ) ٩٩‏ . 
القائلون بإرادة اله المعاصى يستشمدون بةول تعال : 
٠‏ خم الله على قاوبهم وعلى مهمو على ابصارم غشاوة » ۷ البقرة . 


٠١١ متاهج الادلة س‎ )۲١۱( 


س ل۷ — 


دفن رد اه أن مېد به شرح صدره للاسلام وهن رد ان رض عل 
صدره ضیفا حرجا » ۱۲۵ الانعام . 

وبقوله تعالی « ولو شاه امه ها اش رکو ا €“ 

اختماص ا1ؤمنين باهداىة والماف: 

يتشد الاشعرى عل أن اه بفعل اللطف بالؤمنين ويختصمم باداية 
ق 

» ولولا فضل انه علیک ور مته لا تبعت الشيطان ل قلات ۳ النساء 

ورد على المعبزلة فى قوم أن الله فمل بالكافر بن تفس اللطلف لكهم 
اخحتاروا الكفر . . . برد عل ذلك بأنه ل وكان الاس كدلك لكان معى 
الآبة شبما بان یکوری اتہ قد قال یم د لولا انی خلقت لک الایدی 
والارجل لكنم للشيطان متعين » وهو قد خلق الايدى والارجل 
الكافرين وكانوا الشبطان متبمين ©١‏ 

وقول الباقلانى متبعا ما ذهب اليه الاشعرى : 

(... افضل واعظم نعمة الله عل خلمة الطاعين خلقه الامان .فى 
قلوبهم واجزاءوه على الستهم وتوفيةبم لفعله وكيم يالك 4 a‏ 

وخلق الا ماس والتوفيق له نعم خص ابه تعالى ہا المؤملين. 
دون الكافرين 2 

قال عز وجل : 

فلولا فل الته عليكر ورحته لكت من الحاسرين » ٠١‏ البقرة 

» ولولا فضل أله علي وره لاتبعم الشرطان إلا قللا» AY‏ اليأه- 


(۱) الابانة س 1۸4 (۲) الاتصاف س ۱۹ 


~~ A4 


ولولا فضل اته علیک ورحته ما زک منک من أحد أبداً » ۲ الاوز 
د وکنم على شفا حفرة من النار فانقذک منبا » ٠۰۴‏ آل عران 
« بل‌الله من علي إن هدا f‏ للإعان إن کنم صادقین » ۷ الخجرات !. 
القائلون بعدم إرادة أله للمعاصی ٤‏ 
يذ كر الياط الآيات الى يظن آنا معارضة لمذهب المعترلة فى اخحتيار 
العبد وحريته ويؤ وها على النحو التالى : 
> ومام بضار نيه من أ حد [لا باذن اق»آی بعل آله وتخليته!۲. ١المقرة‏ 
< ولو شنا لاتینا کل نفس هداهاء ۴ السجدة 
هذا خير عن قدره وأن الذين عصوه وکفروا به ,ل یغلېوه ونه لو 
شاه لادخلمم فى الإمان كرها وأجبرم عليه جبراً . 
« ولا زالون ختلفين لمن رحم ربك » |۱۸ هود ۰ 
قان هذا خبر عن اختلافېم ولم يضف اختلافېم إلى نفسه جل ذکره 
:بلأضافه إلہم . 
« خم الله عل قلويهم > ۸۷ البقرة 
بل طبع اه علا بكفرم » ٤‏ النساء 
ليس ذلك على أنه منعپم ما آرم به ولکله عل الاسم وال 
والشبادة »الا تراه يقول بكفر م وما خم عل تلو بهم ما فما من الكفر . 
« ومن برد آن يله عل صدره ضیقا حرجا » مب الأنعام . 
فان اله جل ذکره ,رید آن يضل الکافر و[ضلاله [یاه تسمیته آاياه 
ضالا و حکه عليه ما کان منه من الضلال» وما قوله « يحمل صدره ضيةا 
حرجا » فإعا ذلك با يسمعه من الوعيد عل ضلاله فی آى القرآن الكرم 
وعلى ألسية الرسل عام ااسلام من لعنه وشتمه واليراءة منەفیضیق صدره 
بذلك<0 . 


ا 
)١(‏ الانتصار اخیاط س ٩۰ ۸٩‏ . 
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وم وستشېدون عل أن اه لا بريد المعاصى بآيات كثيرة منها : 
قوله تعالی ‏ 

( بريد الله بک الیسر ولا رید بكم امسر ) ۱۸١‏ البقرة . 

ر اه يغام ۰ ۱ 2 بظلمون ٤‏ 
من شىء E i‏ 
عل فتخرجوه لنا ء أن تتبمون إلا الت وإن أتم إلا تخرصون . ) 

۸ الانعام 

القائلون بأن أفعال العباد مخلوقة لله : 

ستشېدون بقو له تعالی : د هل من خالق غير اه » ۳ فاطر . 

وعد الجبار برد على ذلك بان ا من «خالق غير اه رزقک» لا مطاقا 
فالننى «:صب على الوصف . 

وبقوله « ام جعلو! ته شرکاء خلقو ا کخلقه »۱۹ الرعد . 

وعد الجبار رد بأن المراد نى القسأاوى ٠‏ 

وبقوله » درن مأ اتون وألله خلةم وسا تعملون .2“ 

المافات 

وعبد الجبار برد بأن اراد بةوله ( وما تعەلون : أى : وما تعەلون 
فيه ( يقصد وما تعه‌اون فيه الاحت من الجارة وما اشا( 

وبقوله د أله خالق کل شىء › ۲ الزمر . 

وعد الجبار برد بان الماد بکل شیء آی معظم الاشیاء › ویذ کر انه 
لاید ا التمدح ولا يصح ادح کون خالا 
لافعال العبادة و فا اقب ٩١‏ 


س 2 
(۱) ااطر هذه الاستشہادات فى الابانة للأشەرى جه واللمع له أيفا س 1۹ وما بعدها 
(۲) شرح الأسول المسة ۲۸٤-۲۷۹‏ ء٠‏ 


سا ~~ 


وبقوله تعالى ( ولقد ذرأًنا جم كرا من الجن والإنس ) 
۱۹ الأعراف 

وهذا رقتضی انه خلةم ليعاقہم ولن کون كذلك إلا ویرید ۵مم 
.ما استو جوا به العقو به ء 

ورد عد الجيار بان هله اللام لام العاقة وایست لام العْرض [ذ لام 

الغأرض لا تدخل عل الاسماء الجامدة . 

کا برد ,صفة مبدثية بان مثل هذا لا يستدل عليه بالسمع لان عة 
السمع تتوقف عل کونه عدلا ک0 1 

القاتلون بن اله لا عخلق افعال العباد ( المعبزكة ) ٠‏ 

ستشہېدون عل هذا بآبات لا على سبيل الاستدلال ( لان الاستدلال 
بالسەم عل هذه امسأ متعذر ) ولكن لين ( ان أدلة الكتاب موافقة 
لادلة العقل ومقررة له )٠‏ 

والآیات ی : 

١‏ ماتری فی خلق الرحن من تفاوت . ) م الماك 

وأفعال العباد فا التفاوت فلا تكون من خاق الله . 

( الذى أحسن كل شىء خلقه ) ب السجدة . 

فكل ما خلقه أحسنه » وإذن فأفعال العباد ليست مخلوةة له لان فا 
اقبیح ( صنع ات الذی اتقن کل شی ). 

ویستشہدون بآيات أخرى ۹۲ الاسراء » التوبة ۸٠:۸٣‏ الرحمن٠٠‏ ؛ 
النساء ۹پ الحدید ۸ »امار ۹ی الکېف ۳۹ التغاان ۲ ص ۲۷ء 
الذاریات په ٩‏ . 


(۱) شرح الأول اة س ٤٠١ ٤1٤‏ . 
(۲) شرح الأسول اة فقاضی عبد ا بار س ۴١۸-۴۰١‏ . 


~١ 


القائلون بقدم القرآن وقدم كلامه تەالى : 

احتعأحد بن حنبل رضی اقه عنهعل ان القرآن کلام اوه غپر لوف 
بقوله تعالى « الا له الى والأاس »وأنه لو کان :الاەر اوقا لكان 
الخلوق ات عخلوقا ء 

كذلك احتج بعض من امتذح عن الاجابه عند السؤال عن هذا 
الموضوع بأنه د نما خاق امه الحلق بکن فاذا كانت كن ملوقة فکان 
علو قا خلت عخلو قا °> . 

و بستشمد الأشعرى أياً على ان القرآن كلام اله غير خاوق : 

eee‏ ل ا 

رقو له تعالى « ومن آياته ان تقوم السماء والأرض بأمره» وام ۳ 
هو کلامه . 

وقوله عز وجل د الا له الاق والامر > ٤ه‏ الأعراف»فا للق داخل 
فيه جيع ما خلق » وإذن فالامر لس منه . 

وقوله عز وجل د لله الأمر من قبل من بعد » ٤‏ الروم ى من قبل 


الق وبعده . 
وقوله تعالى » إنما أمره إذا آراد شا ان بقول له کن فبکون» 


٤‏ سورة يس 
فقو له كن‌سابق على وجود الخلوقات » وهو لوس خلوةا انه لو کاك 
لوا لاحتاج [لى قو له کن أيضاً فيتسلسل ۰ 
والظاهر انه قول دكن » لا ان معنى ذلك الكوين نفس . 
ةر له تعالى « قل لو كان البحر مدادا لكات رب نقد البحر قبل ان 
تنفد کات ر »> ۰ 


(۱) مناقب الإعام آجد بن حنہل لابن اإوزی س ۳۹۸ - ٠ ٠٠۹‏ 


— ۲ - 


فاذن لا يلحق الغناء کات اه »> کا لا بلحق عله » ومن فى كلامه 
لته الآفات والسكوت وذلك غير جار على اه تعالى . 

ولول يكن اه تكلم قبل الغلوقات لم تكن الخلوقات حادئة عن أمرء 
وعن قوله نما ( كوف ) ۰ . . وهذا رد القرآن وخروج عا عليه 
أهل الإسلام . 

وبقول سيدا راهم ل د فاسالوم ن کانوا بنطقون › فہو یدل 
عل آن من لا ينطق لا یکون الما . فاو کان القرآن لوقا لكان أله غير 
متكلم فى الازل . 

وقوله تعال د وکام لته موسى تكلما» والتكام هو الشافبة بالكلا 
ولا جوز أن یکون کلام اكلم حالا نی خیره علوقا ف شىء سواه 
لا جوز ذلك ف العلل . 

وبورود اسم اہ ن القرآن . فاو کان القرآن لوقا لكان امه عخاوقا 
ول کا نت وحدانيته خلوقه وکذلاك عله وقدرته ۰ 

وبقوله تعالى « شېد ته أنه لا إله إلا هو واللائكة واولوا العل قاعم 
بالقسط » ولابد أن يكون شېد بهذه الشبادة وسمعبا من نفسه » قبل 
کون الخلوقات ٩(‏ 

ويستشېدون بقوله تعالى : 

( من ذا الذى يشفع عنده إلا بآذنه ) ۲٠٠‏ البقرة 

يةول الاسفراييتى ( والاذن من صفات اكلام ) 

وبقوله تعالى « إنه غور شكور» ۳١‏ سورة فاطر 

يقول الاسفراينى ( وشكره لباده مدحه ايام . .. وذلك من 
صفات الكلام) . © 


٣۹ ۳۲۳ الابانة من ۲۴ إلى ص ۲۷ والامع س‎ )١( 
۷١ وانظر اذا الانصاف اتلاق س‎ ٠١١ التبصير ف الدين ص‎ )۲( 


س“ 


وم يؤواون ما جاء فى القرآن مفيداً غير ذلك ۽ فلا قوله تعالى : 
, جعلناه قر آنا » يۇ وها ان قتية على ان الجعل ليس معتاه الخلق إلا إذا 
جاء متعديا لفعول واحد وبوول قوله تعالی : د ما باتہم من ذ کر من 
رهم عدت » منکرآً ان العرن معناه دان الخاوق » مستندآً إلى أن ا لخلق 
اما کون فى الاعيان ... ”° . 
القائلون عغفلتى القرآن : 
بستشېدون بآیات »› ما : 
د اله خالق کل شیء » ۱۹ الرعد . 
دما ایہم من ذکر من ربهم حدث » - الأانبياء . 
وكان أسس الله مفعولا» - ٤۷‏ الساء . 
, وکان سس اله قدرآً مقدورا» - ۳۸ فاطر . 
انا جعلناه قرآنا عربباء - ٣‏ اازخرف . 
واذا بدلتا آية مكان آية » - ٠١١‏ انحل . 
ر و لن شنا لنفعبن بانى أوحينا إليك» - ۸ الإاسراء. 
وم بؤولون ما استشہد به اقاناون بقدم القرآن : 
فقوله : ( آلا له اللق والامر ) يژوله عد ال بار . بآن جرد الفصل 
لایدل عل اختلاف الجسي ن كقوله تعالى : . وإذ أخذنا من النبيين 
ميثاقهم ومنك ومن وح » ولقیام الدليل من القرآن تفه على أن المر 
لوق لقو له تعالى : , وكان أمر الله مفعولا > ۷ الأحزاب 
وبستدل القائلون بقدم القرآن بقوله تعالى : دالر من عم القرآن خلق 
الانسان»فقد و نف الانسان بالحلق دون القرآنفدل عل انه غير خلوق . 


() الاختلاف فى اققظ س ۲١‏ ومابعدها * 
۸ - الاس 


= |٤ 


ورد عد الجہار بان تخصیص الشیء بالذ کر لایدل عل حال ما عداہ 
عل ان قوله : دعل القرآن» هو من التعام وهو لاتصور إلا فی احدثات » 
وبستداون بقوله تعالى : « [نما أمره ذا أراد شيئًا أن يقول له كن 
فكون» ورد عبد الجبار بأن د كن » نفسما تحمل دلالة حدو ما لت ركا 
وتقدم بیش آجرانبا على بعش . وبا لان کن » ایست اثر ٥۵‏ 
المبتون لاصفات الموهمة للتشبيه : يستشمدون بقوله تعالى : _ 
«ولتصنع على عیی »> ٩‏ طه. 
د کل شىء هالا إلا وجه » ۸۸ القصص . 
« بل نداه مبسوطتان» ۽ الماندة » 
د یا حیری عل مافرطت فی جنب أله > ۳۹ الزمر . 
« والسماوات مطويات بيمينه » ۷ الزمر . 
د یوم بکشف عن ساق » ٤‏ الق . 
« وجاء ربك والملك صفا صغا > ٩‏ مم الفجر . 
« وحمل عرش ربك فوقيم يومئذ نمانية » ۷إ الماقة . 
« عند مليك مقتدر . . .> ”") ١ه‏ القمر . 
کا و ود ووو 
« ونحن أقرب اليه من حبل الورید » ٠۹ ٩‏ ق . 
و بستدل ابن الف بالابات التالية عل ( أن أله فوق کل شیء وأنه 


(0 شرح الأسول الجسة س ٤وس‏ وس 

(۲) والقاضی عبد المہار یذ کر حذہ الآیات :زوا ورج ہا عا يرهده أصعاب 
المذحب . شرح الأصول اة ۲۲۹ ۷٣م‏ 

(۳) انظر ماحج الأدلة لابن رشد س ١۷١‏ 

١ ۸۲ انغار آساس التقدیس لارازی ص‎ )٤( 

۱١۸ ااصدر السابی س‎ )٠( 
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فوق العرش » فوق السماوات مستو على عرشه ٠.٠١‏ ) متابعا قول 
ان تيميه فى ذلك . 
.قال تعالی : 
د زليه يصعد الكل ااطيب » ٠١‏ فاطر ٠‏ 
د إذ قال اله ياعيسى إنى متوفيك ورافعك إلى » ١ه‏ آل عران . 
« يدبر الأمر من المماء إلى الأرض تم بعر ج ليه » ٠١‏ السجدة . 
خافون رمم من فو قم > ٠ه‏ امحل ٠‏ 
نيلا من خلق الأرض والسموات‌العلى الر من عل العرش استوى» 
ه طه . 
« أأمتم من ف السماء أن خسف بكر الأرض ٠١ ٠٠٠١‏ الاك <“ . 
أصعاب مذهب اتانيه : 
وستشېدون بقوله تعالی : ه ول یکن له کفوا آخ 4 
ورقوله : « لس کله شیء ۰۰۰۰ ۰› ٠‏ 
بقول الاشعرى : هذه أصل قول المتكلمين وعثيم فى مسالة الشبيهء 
. وانه آی التشبیه لابجوز عل اله » سراء بآن شه مخلوقانه من کل و جه » 
أو من بض الوجوء ۴ . 
ويول الامام الرازی نی تفسیره لقوله تعالی : د لیس کله شیء» 
(احتج علباء التو حيد قدعاً وحدا ہذه الاية فى نن كو ته تمالى جسا 
متركها من اللاعضاء والأجزاء » وحاصلا فى ا لكان والجبةء وقاوا : لو 
کان جا لكان مثلا لسائر الأجسام فيازم حصول الامثال والاشاءلهء 
وذلك باطل بصر یح قوله تعالی : « لبس کله شىء > ) 


۹ e ايوش‎ ٠ 
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وبقول الاسفراينى وهو بستشمد هذه الآبة ( وأن تعل أن الحالق 
لایشه لای نی شیء » لان مشلالئی۔ ما یکون مشا رکا له فی جمیع او صافه 
الجارة والواجبة والمستحيلة > وبعير عنه بان الملين كل شيثين ينوب 
أجد هما مثاب صا حبه ود مده وأصله قوله تعالی : لیس کله شیء۰» ۰ 

وقوله تعالی : د ول یکن ل هکوا أحد > ا 

وقوله تعالی : د هل تمل له سمیا > ٥ ٩‏ مرع) ۰ 

کا شېد رقو له تعالٰی : 

, واه الغنى وتم افقراء» . 

وبقول :( وان تەل آن الباری سبحا نه وتعالى لاجوز وصفه بالحاجة 
فإنه يازم أن تخر ج من وصف ال حا جة إلى وصف الاستغناء وذلك يتضمن 
بطلان صفة وحدوث صفة › والقدم سبحاته وتعالی لایحوز عله البطلان 
ولا الحدوث وأدله قوله سبحانه وتعالی : «واقه الغنی وأنم الفقر اء » بین 
ذا أن صفة الحاجة والافتقار عليه عال ء ) © ٠‏ 

کا بستشہد بقوله تعالى : « الله لا له إلا هو الى القيوم > ويقول : 

( وان تمل آن عالق العال قاتم بنفسه ومعتاه أنه بوجوده مستغن عن 
عالق عله » وعن عل محل به وعن مکان قله قال اه تعالی : د اته لا له 
إلاهوالحى القيوم > مبالغة عن القيام والثبات على الاطلاق من غير حاجة. 
إلى صانع بصع أو موجد پوجده آو مکان عله ©٩‏ ( 


ويقول الامام الرازی : 
(القيوم من يکون 7 يتسه مقوما یره غا عن کل ماسواهءحتا ج 
زليه ما سواه. i‏ . 


۹۴ المدر السابق س‎ )۲( ٠٤ التبصب فى الدين ر‎ )١( 
۴۰ استاس الأقدآاس س‎ (£ ٠ ٩۳ ااصدر السابق س‎ )۴۳( 


— ۷ 


و شد الاسفر ایی مجم و عه م الآبات تفيد عند اح بنبا أن 
عالق العام لايعوز عليه الحد والهاية » قول : 

( وان تعل ان خالتق العا لاوز عليه الد والنهاة لان الشىء لايكون 
خصو صا صد إلا أن تذصه مص بذاك ا لحد > وبقرره على تلك الماية 
ي واز غيره من الحدود عليه . والمانع لا بکون مصنوعا ولا حدودا 
ولا عخصصا » وأصله ف ىكتاب انه تعالی قر له تعالی : د ما یکون من نجوی 
ثلائة إلا هو رأبعيم› ب الجادلة . 

سمعقوله تعالی : د فآ اه بنیانہم من القو اعد » ۲٢‏ انحل . 

-ومع قوله : د الرحن على العرش استوی » ه طه : 

ولو كان خصو صا عد ونباية وجلة م جز أن یکون متسو با إلى أما كن 
سافة متطادة وان لايعوز أن يكون م مكل واحد ون بكون على العرش 
وآن یآتی بنیان قوم لط عابم اللاك . جاء من امح بین هذه الآات 
تعقيق القول بن الحد والنهابة و تیال کو نه خصو صا مه من اجات ۰) 

(وف الجح بین هذه الآبات دلیل على آن معنى قوله : د ما کون من 
نوی ثلاثة إلا هو رأبعم > نما هو مع العم بأسر ارم › ومعتی قوله : 
و فآنی اله پنیانہم من القو اعد » آی خلق فى بنيان القوم معى من زلزلة 
ورجف یکون ذلك سبب خر ابه کا قال د تفر علهم السقف من فوقمم» 
وإن معىی قو له : «الر حن على العرش استوی» معناه قصد الى خلق‌العرش 
کا قال د مم استوی إلى ال وهی دغان » ویون معنى على عى إلى 
أو يكون العرش فى هذه الاية عى الک ک) قال ثل عرش فلان إذا 
ؤال ملك . .)0 . 


٠١ التصیر ف الدين ص‎ )١( 


۸| س 


ويستشہد الإمام الرازى بقوله تعالى: 

« قل هو الله آحد ته الصمد ل یلد ولم یولد ولم یکن له فوا آحد» . 

يھول : 

(واعل آنه قد اشتهر فى التفسير ن النى صل اله عليه وسل مسل عن 
ماهية ربه وعن نعته وصفته فاتنظر ال جواب من اله تعالی فانزل ايه تعالی 
هذه إلسورة .. 

فنةول : [إرى قوله تعالى : « أحد > دل عل نن الجسمية ول 
او 

اما دلالته عل أنه تعالی لاس م فذلك لان الج آله أن يکرن. 
م ركبا من جوهرين وذلك ينای الوحدة . . واما دلالته على آنه ليس. 
جوهر فتقول : اما الذين يشكرون الجوهر الفرد فيقولون ان كل متحيز 
فہو منقسم وثبت أن کل منقسم ہو یس بأحد » . . وأما الذين شبتون 
الجوهر الفرد ٠٠‏ مكنم أن سحتجو! [ بآنه ] ۰.. لو کان تعالى جوهرا 
فردا لكان كل جوهر فردمثلا له وذلك ونی كونه أحدا. . . ) © . 

ویستشمد بقوله تعالی : 

د هو أبته الخالق البارىء المصور › »م المشر . 

يقول الإمام اارآزی :(.. ۴ انه یازرم کونه مصوراً لتفسه ) آی لو 
کان جا ٩‏ . 

وقول تعالی : 

«هو الاول والأخر والظاهر والباطن . . » بقول الإمام الرازى :. 
٠۰۰(‏ لو کان ج۔) کان ظاعره غير باطنه . ۰ . ) ۳ , 


(۱) اساس القدیس س ١‏ الى ۲؟ 
(۲) امصدر الايقى س »١‏ (۴) ااصدر السابق س ٠۲‏ 


~4 - 


ويذ كر الامام اارازی ما رواه ابن خر ممه بسنده عن أبو هررة 
رضی اه عنه عن النی صل انه عليه وسل أنه قال « لایقوان أحدك لعبده 
قبح الله وجهك وو جه منآشبه وجك فان الله خلق آدم على صورته (). 

ونذڏهب الرازی فى تسیر هذا الحديث عا بعد [جام المشمامة له : 

فالضمير على صورته برجع إلى آدم ... معنى أن اله خلق آدم 
عل نفس صورته اى كان علا فى الجنة ٠.‏ أو يعود إلى لفظ « عبده› » 
آو رجح فيه الضمير إلى الله « دون أن عقق معنى المشابمة : فالمراد 
بالصورة الصفة : والمعى خلق آدم دون غيره من الأشخاص والاجسام 
عل صفته من العل ...هذا وله الل الأعى » وبثل هذا التأويل بول 
ما روی أبن خر عة فی کتا په التو حید باسثاده عن ابن عر عن النى صل 
لته عليه وسل أنه قال « لاتقبحوا الوجه فإن الله خلق آدم على صورة 
الرحن» أو عل مع التشر یف کا يقال بيت اله وناقة اه : وعلى آی 
فقد ضف !بن خز عة هذه الرواية... 

ورذ كر رأى الإمام الغرالى من أن المراد ( ان نسبة ذات آدم عليه 
السلام إلى هذا البدن كنسبة البارى تعالى إلى العا من حيث أن كل 
واحد مهما غير حال فى هذا الجسم وان کان مثراً فيه بالتصرف 
OCs‏ 


(۱) اس ماجاء ى كتاب التوحيد لابن خرعة بسنده عن آ هرإرة عن افرسول صلى 
اله عليه وام : ( لايقولن أحدك لأحد قبح الله وجهك » ووجبا أشبه وجهك فان ال خلق 
آدم على صورته ) ۰ 

وف ال جامع السفير لاسيوطى «خلق الله آدم على صورته» عن بى هريرة ورمزله بالصجة 

(۲) ٹس ما جاء ق كعاب التو حيد لابن خزعة بسنده عن عطاء بن أبى رباج عن تمر 
عن الرسول صلى الله عايه وسام « لانقجوا الوجه فان اين آدم خلق على صورة اأرحن » 

(۳) ساس التقدیس اارازی س ١١۸ - ٠١۳‏ 


۰ 


مسألة الرؤية : 
وستدل المعارة على ننالرؤية بقولهتعالى : د لاتدرك الأبصارء 
وم يفعلون ذلك بالرغم من أنم يقررون أفهلايصح الاستدلال بالسع 
فى مساثل التو حيد والعدل وذلك لام کا يقرر الةاضى عبد الجبار رون 
أن مسألة الرؤية عا لايتوقف السمح عليها ( وكل مسألة لاتقف علما ححة 
السمح فالاستدلال علا بالسمع مكن ... ) (© 
والمعزلة إذ يقولون بننى الرؤية › يؤولون ما يعارضما . 
فومى عليه السلام ل يسأل الرؤية لنفسه وإنما سأهما لقومه . 
وظاهر النص فى قصته يدل على عدم جوازها لقوله تعالى : 
« لن رال »› . 
وقول موسى عليه السلام « . . . تبت إليك .. . »دل على أنه طلب 
مستحيلا وأخطا فى طلبه فوجبت التوبة . 
كذلك يؤولون قوله تعالى : « . . إلى رها فاظرة . . » بار الع 
الافتظار » وتعدى ناظرة بالى لاخر جما عن ذاك › کا فى قول الشاعر : 
وجوه ناظراتيوم بدر. 
إلى الرحری بای با حلاص ^ . 
وآهل السنة يقولون بالرؤية > ويستداون بالسمع على جوازها 
ووقوعما . قول الاسفراییی : 
(وإن تە انالقدم سبحانه یری وتجوز رؤیته بالابصار لأنمالاتصح 
رۋیته | بتقرر وجوده کالمعدوم» وکل ماصح وجوده جازت ریت هکسائر 


۲۳ شرح الأصول اة س‎ )١( 
4۹٩ ۳ ۹٤ اتظر مناهج التة_كير ف العقيدة لق دکتور عاد خفاجی ص‎ )۲( 


الو جودذات» ودلا'ل هذه المسألة فى كتاب انه كثيرة منبا قوله تعالى : 
د تڪيتېم يوم يلقو نه سلام > يع الأحراب . 

واللقاء إذا أطلق ف اللغة وقع عل الرؤبة جصوصاً» حيث لاوز 
فيه التلاق بالذوات والمّاس بینہما » ومنها قوله تعال : د وجوه بومئذ 
ناضرة لی رما ناظر ت» ومنپا قو له تعالى : ولاذينأحسنوا الحسنى وزيادة.» 
وما قو له تمالی عن موسی د قال وب أونى آنظر إليك . .» ومن ا قوله 
تعالی : , لانں رك الأبصار وهو يدرك الأبصار » بين أن جميع الا بصار 
لاتدرک ومفېومه آن بعضا یدرک Me,‏ 

وكان الشافعى رطى اله عنه سك بائانما بقوله تعالی : د کا م 
عن رېم ومذ حجوبون »› ۰ 

قول :( لا حجب الكفار فى الخط دل عل أن الأولياء يرونه فى 
الرضا. .)° - 

والقاضى الا قلانى يستدل على الرؤية با حديث الصحیح( انك سترون 
وب وم القبامة ارون القمر ليلة البدر لاتضامون ولاتضارونف رؤيته). 

ف ا البخارى » وذ كر هالإمام اابغوىق مها بيحالسنة : من المحاح. 

ورين الباقلانى أن الأشبيه الوارد فى الحديت هو تشبيه رؤية إرقية 
لامر بمرئی ء فاته ری بلا کیف ‏ . 

القائلون پالتغار بين الرسول والنى : 

ستشمدون على ذلك بقوله تعالى : 

وما أرسلنا من قإك من رسول ولا نى ٠ ٠ ٠‏ إلا إذا ى >٠٠.‏ 


احج 


و١)‏ المي قى الدين س ٤‏ » واشر بیان النة اطحاوی س ١‏ - ۷ 
(۲) مناقب الامام الشافعی آرازی س ۸۳ ٠‏ ز(۳) الا اف س ٤۸‏ 


— ۲ 


ورد القاثلون بالاعاد ہما : 
فيةول القاضى عبد ال بار بأن جرد الفصل بيت ما فى ذ كر لايدل عل 
الاختلاف' فى الجنس › ويستشهد على ذلك بقوله تعالى : 
وذ آخذنا من النيين ميثاقم ومنك ومن توح ...> ٩0‏ . 
۷ الأحزاب. 
القاثلون بعصمة الرسول : 
یستشېدون على ذلك بایات طم دلالنہا بطر یق غير مباشر بقولالسعد: 
( لنا انه لو صدر عنهم الذنب لزم أمور كلما منتفية : 
ولا : حرمة اتباعہم » لکنه وا جب بالإجما ع وبقو له تعالی : دقل 
ان کتم تبون اه فاتبعونی یم اله » ۳ آل عیران . 
اشا : رد شہادتم لقوله تعالی : د ان جاءک فاسق ياء ..» الم 
اكنة ءنتف لآن من ارد شبادته فى القليل لاتقبل ف أمر الدين . 
ثالث : وجوب منعہم وزجرم لعموم أدلة الأمر بالمعروف والچی 
عن المنكر » لكنه منتف لاستازامه ایذاءم الحرم بالإجاع لقوله تعالی : 
«إن الذين يؤذون اه ورسوله لعنيم اله فىالدنيا والآخرة» ۷ه الأحراب 
الرابع : استحقاقم العذاب والطعن والوم والذم ادخوطم تحت 
قوله تعالی : « ومن ص اته ورسو له فان له نار جہع خالدین فیا آبدا». 
۲۳ الجن . 
وقوله : « ألا لعنة أقه على الظالين » ٠۸‏ هود . 
وقوله : د ل تةولون مالا تفعلون » . 
وقوله : « أتأمرون الناس يالير وتلسون ا ۳ 


(۱( شرح الأصول اجمسة ص ۸ه 
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لكن ذلك منتف بالإجاع » واكونه من أعظم المنقرات . 

الخاس : عدم نیلم عبد النبوة لقرله تال : د لاال دی 
الظالين . فان المراد به الذبوة أو الامامة الى دونما ٠‏ 

ااسادس : کو جم غير عخلصين لان المذ نب قد أغواه الشيطان والخلص 
ليس كذلك ٠‏ لقوله تعالى حكاية , لأغو نيم أجعين » إلا عبادك منم . 
امخلصين » لكن اثلازم منتف بالإجاع . 

وبقوله تعالی فی ابرادھم و قوب د انا أخلصنام : عخالصة ذكرالدار». 
وف ډوسف « أنه من عبادنا الخلصين »› . 

السابع E ٠:‏ من حزب الشيطان ومتبعيه واللازم قطعى البطلان ٠‏ 

اكان اشامن : عدم کونہم مسارعین فی آلبرات ومعدودن عند أله من . 
ال1صطفين طلفين اللأخحيار إذ لاخير فى الذذب » لكن اللازم منتف لةوله تعالى . 
فی حق بعضېم « انم کانوا بسارعون فى الحيرات » وانہم عندنا ن . 
الصطفين الأخيارءء 

م يقو قول الشارح , 

(وباجلة . فدلالة الو جوه الم ذكورة على نن الكبيرة سوا . والصغيرة 
غير اثفرة عمدا على ما هو المتناز ع حل نظر ) <“ . 

أما القالون يواز المعصية على الرسول : 

فوستشېدو ن بآيات قد تلتمس للاستدلال ما على جواز المعاصى على , 
الانباء ٠‏ قیل نها وردت فى بانين موضعا ۔ 

مئل قو له تعالى : « عفا لته عنك ل اذات هم» 4 سورة التوبة ومثل 
قو له تعالی : دوالذیآطمع أن غفر لى خطیئتی يوم الدين»۸۲ سو رةالشع راء 


۱۹٤ شرح القاصد + ۲ ص‎ )٩( 
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وقوله تعالى : د فأنساه الشيطان ذ كر ربه» ٤۲‏ سورة يوسف . 
ورد القائلون بالعصمة : 
فقول السعد : (واحتم الخالف عا نعل من أقاصيص الأنبياء ومأشد 
به كتاب اه من نسية ال1ءصية والذنب اليم ومن توبتهم واستغفاد م 
وأمثال ذلك : 
والجواب عنه اما اجالا: فهو أن ما نقل آحادأ مردود . 
وما نقل متواترا» أومنصوصا فى الكتاب حول عل السو والنسيان 
أو ترك الأولى 
أو كو نه قبل اليعة . 
أو غير ذلك من الحامل والتأويلات . 
واماتفصيلا فذ كور فالتفاسير وفى اللكتب المصثفة فهذا الباب<“) 
القاتلون بأن الإسلام والابمان شىء واحد : 
( فاخ رجنا من کان فیہا من المؤمنین » فا وجدنا فیا غير بیت من 
تالمسلبين . ) ٠۹‏ الذاريات . 
وبقوله تعالى : 
( بعنون عليك أن أساموا قل لانمنوا على اسلامك » بل اه من علي 
ان هدا م للاعان أن اکنم صادقین <( 
وبقو له تعللى : 
(يا قوم ان کن آمنم بایقه فعلیه توکاو | ان کنم مسامین ۸٤)۰‏ :و نس 
القائلون بأن الاسلام والامان متغابران : 


(۱) شرح القاسد س ۱۹۴ 
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( الين آمنوا باباتنا وكانوا مسلبين . ) ٩‏ الرخرف ٠‏ 

(ان المسلبين والمسلمات والمؤمنين والمؤمنات ٠‏ ) ه۳ الاحزاب 1 

( قالت الاعراب آمنا قل ل تۇمنوا ولسکن قولوا أسامنا ولا يدخل 
الإان فی قاو بک . ) ١‏ الحجرات. 

القائلون بآن الإعان غير العمل : 

بستدل أبو حنيفة وضى اله عنه بالآيات التالية على أن العمل غد 
الإممان : 

( قل لعبادى الذين آمنوا يقيموا الصلاة ۳١ )٠‏ ابراھم 

)ا آہا الین آمنوا كتب عليكم القصاص فى القت .) ۱۷۸ البقرة 

( با ہا الذین آمنوا اذ کر وا اه ذكراكثيرا . ) »١‏ الأحزاب 

( ان الذین آمنوا وعملوا ال.الحات واقاموا الصلاة . ) ۷ البقرة 

( ومن أراد الآخرة وسعى ها سعيها وهو مؤمن 7“ فاولئك کان 
سعیہم مشکورا ۰ ) ۱۹ الإسراء 

أما القاتلون بن الابان قول ول وعقد : 

( إا المؤمنون الذين إذا ذكر اله وجلت قوم » وإذا تليت عليمم 
آیاته زادتیم اعانا وعلى ريم يتوکلون > الذين يقيمون الصلاة وما 
رزقنام ينفقون» ولتك م الؤمنون حقا .) ۲ ال تفال 

القائلون بآن الامان يزيد ويتقص ؛ 

ستدلون بآبات مشل قوله تعالی : 

( ولذا تلت علیہم آیاته زادتم لیا .) ۲ الاتفال 


)0 الا والتملم ص ١١‏ 


۳۹ 


( ...وما زادم إلا ماتا وقسلما .) ۲۲ الاحراب 

( لیزدادوا [مانا مع لام .( ٤‏ الفتح 

( الذين قال فم الناس ان الناس قد جموا لك فاخشوم فرادم 
[مانا ٠۰۰‏ ) ۱۷۳ آل عمران 

ومن هولاء المعترلة إذيرون ان من الاأبمان أداء الطاعات . فمو 
يريد وينةص . 

والآيات تدل على ذاك » ,ستشمدون بقوله تعالى : 

) إنما المؤمنون الذين إذا ذكر اله وجلت قلوييم ) ال الاي . 

وبة وله تعالى : 

( ولذا ما أنزلت سورة فنهم من قول ايك زادته هذه إعانا ) . 

. وبقوله تعالى : 

( قد آفلح المؤمنون إلى قوله هم فما حالدون ) . 

ويقول الرسول صل أله عليه وسل « الاعان بضع وسيعون خصلة » 
أعلاها كلبة ان لا إله إلا اه وأدتاها اماطة الأذى عن‌الطر بق (° . 

انقسام المعاصى إلى صغار وكبائر : 

وقع ا لحلاف بين شيوخ المعتزلة فى انقسام المعاصى إلى صغار وكبار 

هل بعلل عقلا أولا بعلم لا شرعا ؟ 

ذهب أبو على إلى أن العقل لو ل لحك بأن المعاصی کہا كبائر 
فانقسامما إلى صغائر وکبائر [نما يملل بالشر ع » مشل قوله تعالى : 

)١(‏ شرح الأمسول السة س ۸٠١‏ وانظر أيما اليد لباقلانى س ۷ه » والابانة 

للاشمری س ۱۰ وتاقب الامام أ بن‌حتبل لابن الجوزی س ۱۹۸ - |٠۳‏ ومناقب‌الامام 
الشاضی ازى س ۲۸ء وذ ك الامام الإغوى ف مصابيح السنة من ااصعاح ( الأعان يضم 


وسبعون شسبة فأفضلما قول لا إله إلا الله > وأدتاها إمااة الأذى عن الطريى »> والياء 
شعبة من الإعان) > 


— ۱۲۷ 


.وما ذا الكتاب لايغادر صغيرة ولاكبيرة إلا أحصاها ٤۹.‏ الكرف 
وقوله تعالی : دوکر هلیک الكفر والفسوق والهصيان .> ۷ الحجرات 
والترتيب هنا هو الدال على الدعوى . 
وقوله تعالى : د الذين بجحتفبون كبائر الام والفواحش إلا العم . » 
م ال 2© 
القائلون بان مرتكب الكبيرة ليس مؤمنا : 
( ا 
جیما بستشېدون بقوله تعالی : 
( آفن كان مؤمنا كن كان فاسقا . . ) ٠۸‏ السجدة 
ويقول القاضى عبد ال بار : 
مرتكب الكبيرة لبس ممن لان وصف»ؤمن صار بالشر ع اسما من 
يستحق المدح والتعظم لاغیر » ووستشېد بقوله تعال : 
«قد أفنح المؤمنون »اخ الا وصاف الى جاءتفى أولسورةا لمۇمنون 
وبقوله تعالى : د إنما المؤمنون الذين إذا ذكر الله وجلت قلوم > 
۽ الاتفال 
د إا ائ منون الذين آمنوا باه ورسوله وإذاكانوا معه على آم 
جامع ل ھبوا حى پستأذنوه ) ٩۲‏ النور . 
وكذاك الامر بالنسبة الفظ مسل جعل بالشرع اما لمن يستحق 
قتعم e‏ والمدح والفرق بين الاعان والاسلام ماهو فى 


اللفظ ف0 
ویستدلون أا ا ورد من تخليد مر تکي الكبيرة فی النار . جاء 
ذلاف فی قو له تمالی : 


(۱و۲) شرح الأصول اة س ٦۲۲‏ وس ۷۰۲ ۷٠۷‏ 


— ۲۸ 


( ومن یعص اه ورسوله » ویتعد حدوده یداه زارا خالدا فیما ۰ ) 
۽ - اأنساء 
( ومن يقتل مما متعمدا جراؤء جہے خالدا فیا ) 2 ېه النساء 
وإذا كان الخوارج يصلون بذاك إلى القول بكفر مرتكب الكبيرة 
قإن المعتزلة بقولون بآن مر تكب الكبيرة لايسمى كافر أ . 
وبستدلون على ذاك بآبة اللعان » 
بقول القاضى عبد الجبار : 
رفإن اللعان إنعا ثبت بين از وجین » فلو کان القذف كفر ا لكان لا بد 
من أن غر ج أحدالر و جن بفسقه عن‌الاسلام فتنقطح بىنېما عصمةالر وجة 
فلا تاج إلى الامان "فا نه يشر ع بن الاجنبین و [نایری بین‌الز و جین» 
فمح سنه اإجلة أن صاحب المكيرة لایعوز آن یسمی کافرا ولا بجو ز ن 


بعرى عله أحكام الكفر ٠‏ ) ° 
فېو عند هم فاسق لیس من ولاكافر » ومن هناكان قولمم بالمازلة 


القائلون بأن الكيرة لاقغرج من الامان : 

بستشېدون بقوله تعالی : 

روان طاتفتانمن انين اقنتلوا فاصلحو! بينہما ...> ٩‏ الحجرات 
وبقوله تعالی : 

, یا أا الذین آمنوا کتب علي القماص قى القتلى الحر با لحر والعبد 


(۱) شرح الأسول اة ص ٠۹ - ٦۷‏ 

(۲) يلاحظ أن امان مجرى قبل أن تبت الجرعة » آى قبل أن يثبت الق فو بعد 
رھ دءعوگه ۰ 

() شرح الاسول اة ۷١٤‏ 


1۳۹ — 
بالعید والاثى بالانى » فن عن له من أخيه شىء فاتباع بالمعروف 
وآداء ليه بإحسان ٩0).‏ ۱۷۸ البقرة ٠‏ 
الكلام فى العقل والنةس والروح : 
بستشمد القائلون عحدوث النفس ‏ کاین الق بةوله تعالى : 
( وقد خلقتك من قبل ول تك شيت ) ۹م 
کا ستشېدون على ما دیتبا بقوله تعالى : ( اه يتوف الانفس حين 
موتا والتى لإ تمت فى مناميا » فيمسك الى قضى علما الوت » ويرسل 
الأخرى إلى أجل مسمى ٠۲ ) ٠‏ الزم ٠‏ 
وابن القم بستدل على مادية النفس با فى هذه الآية من أخبار بتوفا 
وجمعا وإرساطما ومسا کہا . 
وبستشد القا لون بقدممأ بةوله تعالى : 
( قل الروح من أ ر ) ٥‏ الاسراء . 
وامی اه تعالی غير خلوق . 
وبقوله تعالى : 
( ونفخت فيه من روحی ) ۷۲ ص( فقد أضافما زل ذاته تعالی کا 
أضاف إ ليما معه و بصره ء فتسكون قدعة مثابا ) . 
والفلاسفة يدون لنظر يم ف مرا تب العقل سند من القرآن : 
بقول الغزالى:: ( اعل أن اله تعالى ذكر هذه المراتب ف آية واحدة 
فقال : « الله نور السموات والأرض مثل نوره كشكاة فا مصباح ٠.‏ 
المصباح فی زجاجة از جاج ةکانہا کوکب درییوقد من شجرة مبار کہ 
زيتوتة لا شرقية ولا غربية يكاد زيما يضىء ولو لم مسسه فار نور على 
0(٠‏ فظن أشا يان السنة اوی ص ١۲‏ - 


(۲) آتظر این القیم الد کدور عوض اله حجازی س ۲۳۹ - ٠ ۲١۷‏ 1 


e 


نور مېدی اه لنوره من بشاء و يضرب الله الاثال للناس واتہ بکل شیء 
عام ً ٥‏ الور ٠‏ 
ثم يصنف الغزالى الآية مع العقول على النحو التالى : 
) فا)شكاة مثل للعةلاهيولالى > 
م إذا قووت دی قو ۃ وحصت ها مبادیء ا فی ر 
فإن بلغت درجة تتمكن من تعصيل المعقولات بالفكرة الصباابة فهى 
الشجر ة فإف كانت أقوى وبلغت درجة امك فإن حصل هما المعقولات 
بالحدس فہی الز یت . فان کانت آقوی من ذلك فیکاد زیتہا يضیء . 
فان حصل له المعقو لات كأنه رشماهدها وبطالا فو ااصباح . 
ثم إذا حصلت له المعقولات فهو نور على نور , نور _العقل المستقاد 
على نور العقل الفطرى ثم هذه الانوار مستفادة من سبب »› هذه الا نو ار 
بالنسة إليه كالسر ج بالفسبة إلى نار عظيمة طبةت الأرض فتاك النار هى 
العقل الفعال المفيض لأنوار المعقولات على الأ نةس البشرية . ١)‏ . 
وتفسير ابن سينا للآية مقارب لتفسير الغزالى ويتلغص فى أنه جمل: 
١‏ - النور. ٠.‏ بع !لير فو ( اسم مشترك لمعنيين ذاتى ومستعار» 
والذاتی هو کال المشف من حیث هو مشف » کا ذ كر أرسطارس 
والمستعار على وجمين ‏ أماالخير » وأما السبب الموصل للخير والمعى من 
هو اة المستعار جزأية . )٠ ٠‏ . 
۲ والمشكاة هى العقل اطي ولان . 
والمصباح : العقل المستفاد . 
۽ واازجاجة : العقل الفعال . ا ما جاه فى تمسيره للآبة , 


»( مارج اأقدس * ص - وا ددا طيىة مط,عة الاتةامة فر اة التجارية 
الكرى واضطر المدقة ف تار الغزالی للد کتور سلیہان دنا ص ۴۸۹ ٠‏ 


&@ — والتار اأعقّل الكلى ادر لعا ا )غاهر(0. 

القول فى الملانكة : هل م معصومون › يفضلون الأنياء أو لا؟ 

O O 
و ضام عل‎ 

ولا قاطح d‏ أحد الجانبين ¢ فلنذ کر کات الفر يمين . 

فى مقام العصمة تمسك الئبتون ثل قوله تعالى « ولم لا سسکبرون» 
بخافون رم من فوقېم » ویفعلون ما يژمرون» ٤٩‏ - ۰ انحل : 

د بل عباد مکر مون » لا یسبقونه بالقول وم بامره یعهاون »لل قوله 
» وھ من حشيته مشق ھون › ۲١٢‏ — ۲۸ الانباء 5 

» ومن عنده.لا بستکېرون عن عبادته ولا ستح رون سبحون الل 
بوالپار لا بفترون ۱۹۰ - ۲۰ الانيياء . 

ولا خفاء فى أن أمثال هذه العمومات تفرد الظن » وإن لم تغد اليقين. 

٠ النافون ډو جوه‎ DW 

الأول : أن إبلس عص مع كوه من الملانک بدلبل تناول أ 
الملانكه (أسجدوا لآدم )٠٠.‏ له وبدليل صحة إستشناته منم فى قوله الى 
٠ .(:‏ فسجدوا إلا [بليس .) ٠۴١‏ القرة. 

وقوله تال «(فسجد اللاك كم أجمونإ[لاآ لیس آي ).٠‏ .الجر 

ال#انى : ان قوم فی جواب انی جاعل فى الأرض خايفة ( آنجعل فہا 
ہن رفسد فا وسفك الدماء وڪن اس حمدك و ةدس لك) .رة 

اغتاب للخايغة واستيعاد لفعل اه شه صورة الإإنكار واتباع 
لاظن . ورجم بالغيب ف) لا يلق . وإاب بالنفس وتزكية ها ...أ 


)١(‏ انظر الما نب الإمى ف اكير الإسلای للد کذور مد الى + ۲ س ٠١‏ قلا عن 
اأرسالة السادسة فى المىكمة والطبيعيات لابن سغا ٠‏ 


— ۲ 

اال : قصة هاروت ومأروت . 

فى مقام الفضل : 

ذهب جور أصصابنا والشيعة إلى أن النيياء أفضل من اللاك 
لوجوه نةلية وعقلية . 

الأول : أن اه تعالى أ اللاك بالسجود لادم . . “٠.٠...‏ 

الثانی : ان آدم انبم با عل من اله › ول یعلموه ۔ 

الثالت : قوله تعالى د ان اقه اصطنى آدم ونوحاوآل ابراه وآل 
عبران على العالين » . مم آل عبران يعنى مصطفين على الما مين الذين. 
منم ا)لائک . 

الرابع : ان لابشر شواغل وموانع عن الطاعات . . والغلبة عل مابضاد. 
الةوة العاقة يكون اشق وأفضل وأبلخ فى استحقاق الثواب . . . 

وتك النافون بوجوه نقلية وعقلية أيضا . 

منپا قوله  :‏ وم لايستكبرون ...» على أسلوب الاختصاص >٠.‏ 

وقوله عنهم « .. ومن عنده لایستکیرون. . .» وصفېم بالقرب 
والشرف عنده. 

وقوله دولا اقول لكر انى ملك »...١‏ . 

فمذا انما عسن إذا كان الك أفضل اه بتصرف <°“ . 

القائلون بعذاب‌القير : 

یستدلون بقوله تعالی : (ما خطیئاتېم اغرقوافاد خاو انارا۰. )۳۰ اوح 

يقول عبد الجبار : ( فالفاء للتعقيب من غير مهلة  . ٠‏ ) . 

وبقوله تعالى : ( الثار يعرضون عليما غدواوعشيا ٠ ). ٠٠‏ قافر 

وبقوله تعالى : (قالوا ر بنا امتا اثنتين واحيبتنا اثننتين..) ١١‏ غافر 


)۱( شرح امقاسد < ۲ س 1١۹۹‏ 


—— 


يقول : عبد الجبار : 

) ولا تكون الاماتة والاحياء اثنتين إلا وق إحدى المرتين اما 
'التعذيب فى القبر » أوالتبشير على ماتقوله . . )٠‏ . 

وبالحدىت النوی ماروی أ نه صل الله عليه وس ص بقبرين فقال : 
.( انا لیعذبان وما بعذبان من كير كان أحدهما شى بالنميمة» والآخر 
لابستازه من البول . . ) . ذكره الامام البغوى فى مصا بيحااسنة من 
الصحاح » وذكره البخارى فى عميحه ف ىكتاب الوضوه . 

يقول عبد الجبار ( والسمع هو الطريق إلى معرفة كيفيته لا طريق 
اله من العقل ( 02 

أما القالون بن عذاب القبر : 

فيقول الأشعرى ؛ ( الخوارج لابقولون بعذاب القبر ولاتری أن 
آحدا یعذب فی قبرہ ) ۳ . 

وبقول أبو حنيفة ( من قال لا اعرف عذاب القبر فو من ااطبقة 
الجمية والهالكة ) (. 

وقول بعض الكاتبين ( حجة من قال بننى العذاب - أى عذاب 
القبر - فى طه . 

قوله تعالى : « يتخافتون بونهم ان لبشم إلا عدراء فى الأحقاف 
« کآنېم يوم رون ماي و عدون يلبشوا إلا ساع ء٠‏ . ۹ : 

ولست حاجة إلى تقرير ضعف هذا الاستدلال » ومرادنا اظہار 
عاو لات الاستشاد بالقرآن الكرم مهما يكن المذهب واهنا . 
ع لاسو ادش VY — Vr.‏ 

(۲) مقالات الاسلامیت +۱ س ۱١۹١‏ 


() الفقه الآگبر ضمن شرح منسوب لماتریدی ص ٠١‏ 
)٤(‏ حجج القرآن اارازی س ۷۹ 


(E e‏ سے 


ونى الكنحار الواردة عا عدث ف يوم القيامة :- 
يستشد المعبزلة : 
على الميزان : بقوله تعالى : ( ونضم الموازين الط ليوم القيامة): 
ا 4¥ الانبياء 
رقول عبد الجبار : ( والمراد الميزان التعارف : ولاوجه لتأولله 
بالعدل مى أمكن حل على الحقيقة ) . 
وعلى الحاسبة : بقوله تمالى : د فما من اوتى كتايه ببمنه فسوف 
عاسب حسابا بسيراء وينقلب إلى أمله مسروراء ۸الانشقاق 
وعلى نطق الجوارح : (يوم تشمد عليمم ألسنتهم وآيديهم و أرجأمم 
ما کانوا يعماون » 4 انور 
بقول عبد الجبار ( وذلك یکون على وجہین : اما ان یتولی انه تعالی 
خلق الكلام فی جو ار حه فتشد علیه واما آن جع ل کل ءطو من أعضاثه 
حیا باقر اده فنا مد عليه » وان کان شیخنا أبو ھاش قد استبعد هذا الوجه 
ومال إلى الوجه الأول ٠١‏ .) . 
وع ل الصراط : (اهدثا الصراط المستقم ..٠‏ ) بقول عبدااجيار 
( وهو طريق بين الجنة والنار يقسع على أهل الجنة ويضيق على آهل النار 
وأا ما ذکر عن بض مشایخ رة انه الادلة فرو ٤ا‏ لاوجه له 
مى أمكن له على الحقيقة < . ) 


الاتلون بالشقاء.ة : 


يستدلون بقوله تعالى : (من‌ذا اذى يشفع عنده إلا باذنه ۲٠٥)‏ البقرة 
( ولايشفعون إلا لمن ارتضى ) ۸ الانبیاء 


)0( شرح الأسول السة س VTA — Yo‏ 


— 0 —- 


( بومئذ لاتنفع الشفاعة لا من أذن له الرحن ) ٠٠۹ ٩‏ طه 

وذ ثبت الباقلای الشفاعة كمقيدة للأشاعرة يذكر ان المعزالة 
فريقان فى هذه المسآلة »فرق يكرا صلا وفریق بقول ہا ثلاث فثات 
من المؤمنين : ١‏ - أصحاب الكباثر الذين تابوا عنما . 

م أصحاب الصغائر . 
م من لم يذنب أصلا ٩7‏ . 

آما القاثلون بننى الشفاعة : 

فستشېدون بقوله تعالى : 

ر من قبل أن بآنی يوم لايع فيه ولا خلة ولا شفاعة ) . ۲٠٤‏ ابةرة 

القائلون بأبدية الجنة والمار : 

يستدلونبقوله تعالی : (ویدخله جنات تجری من عتا الانمارخالدین 
فما أبدا) ۾ التغابن 

وبقوله تعالی : ( وهن مص اله ورسوله فان له نار جم خالدین 
فیہا آبدا) ۳ الجن 

القاثلون بقناء الجنة والنار : 

إستشم‌دون بقوله تعالی : ( کل شیء هالك إلا وجه ) ۸۸ قمص 

وقد ذهب إلى ذلك الجمية . ويؤولون قوله تعالى د خالدين فيهاأ بداء 
على المبالغة فى المكت لا الحقيقة فى التخليد © . 

القالون بأن الجنة والنار خاو قتان الآن, 

ذهب إلى ذلك آهل السنة » وم يستشمدون بقوله تعالى عن النار : 
(أعدت للكافرين ) ۲١‏ البقرة 


٠١ اتظر الابانة للأشعرى س‎ )١( 
4١ الل والتعل + | ص‎ )۴( ٠١ اليد س 11۹ء س‎ )۲( 


e YY = 


وبقوله تعالى : عن الجلة ٠٠‏ (أعدت للمتقين ) ٩(‏ جج آل ران 

تمقیب وسۇال ! ! 

وبعد : فان الام الذى لاشك فية هو ان عل الكلام اماقم لنصرة 
ألعقا ثد الإسلامية 3 ورد فى القرآن الكرم كصدر أول من مصادر 
الشر ع الحنيف . 

وقد تين لنا من عرض صلة عل الكلام بالق رآنالکرے فی هذا الباب 
ان عل الکلام کان حرصا عل أن تشہد بالقرآن الكر فما يذهب اليه 
وتفرقوا إلى مذاهب مختلفة » سواء فى طرق الاستدلال علي المسائل 
لحلاف فا عن الإسلام ٤‏ وات مع هذه الائات وح ھ1ا احرص ٤‏ 
کان کل مذهب جحد مایستشمد به من آیات القرآن الکر م مہما تكن عليه 
درجة حلاف س اذاهب من حده إوتناقضش 

وهذ! يضعنا أمام سؤال : 

ماقيمة هذا الحلاف فى تفسير صلة عل الكلام بالقرآن الكرم 5 هذا 
الذى يعمل لنصرته من نأحية ء ويستشمد به من ناحية أخرى ؟ 

عن لانلق غللا من الشك على هدف عل الكلام اذى هو نصرة 
القرآن الکر ‏ . 

ولکننا نتساءل : هل کان استشہادم بالقرآن الكرم قانما على سس 
علبية منهجية تضح القرآن السكر م أساسا أو ليالس الى يقوم ليما ممج؟ 

أوأنهم أكتفوا بآن يكون القرآن اللكرم هدفا للنصرة ٤‏ وموالا 
للاستشماد دون أن يكون الأساس الأول من الناحية الميجية ؟ 

ذاك هو ماحاول الإجابة عليه فى الباب الثانى من هذه الرسالة . 

٤١ وانظر شرح الفقه الأ كر لأنى حنيفة » للغتیماوى س‎ )١( 
انطر رسال ( لشأة علم الکلام : عواملما وآهدافہا) ایی ماشم‎ )( 


۷ — 
نظر ية المتكلمن فى المعرفة 
y 5‏ 
عمسلل الاول 
عرض نظر رة المتكلمين فى المعرفة 

مدل : 

فى الباب الأول من هذه الرسالة تبين لنا ان استمساك كل مذهب من 
#للذاهب الكلامية باه لا يذهب بعيدآ عن الق رآن الكريم إن لم يكن 
بسند إليه بطر يق مباشر ل بمنع من وقو ع التعارض بيا . 

وانمينا إلى سوال عن أسباب هذا التعارض وعن مساسه محقيقة 
:اسننادم إلى القرآن الكرم . 

ورا ينا انه لك نضع أيدينا على جواب هذا الال لابد من‌التعرف 
عل الاصو ل المنهجية لعل الكلام الى رأوا آنبا السبيل إلى إثبات العقيدة 
بصةة عامة ¢ مح إبراز علاقة ذلك بالقرآن السکرے 

ولقد أدرك هذه الضرورة من قل بض العلباء ثل ابن ال ر تضى 
'المعروف بابن الوزر (ت ۸٤٤١‏ ه) إذيقول فى كتابه ( [بثار ال حى“ عل 
الخلق فى رد الحلافات إلى المنذهب الحق ) بعد أن تكلم عن استمرار 
الخلافات بين المتكلمين فى جليل المساثل ولطيغا » قال : ( ولا تسين أن 
العلة فى ذلك دقما ء زل الله عدم لطر :قى إل مع رفا ۰ (< » وضرب 


)١(‏ إيثار الق على الق فى رد الملافات إلى المذهب الق » طببة مطعبة الآداب 
وااژید با لة !رة عام ۱۳۱۸ د » صفحة ۴ ۰ 


- ۳۸ س 


أمثلة من العلوم الأخرى الى تتضمن أدق المسائل وألطغما كمل امساب 
والفاك .. م قال « : ( فإن لبه ععيح » متفق عليه » وما کان منه ن 
ظنياً فهو معروف بذاك بين أهله » فدل الضعف والاختلاف على ضعف 
لقواعد لا عل دا )»ثم قال : د ( انبم يتفقون ف آمور يستغنى فى 
معر فا عن ءل اكلام م ختصون من بين آهل العاوم بدعوى القطع فى 
مواضع الظنون وتر تيب التعادى و التآثم والتكفير على تلك الدعاوى )٠ ٠‏ 
ومن هنا كان لا بد من التعرف على قواعدم فى الوصول إلى المعرفة 
وی ما سمی ف ی لفك اللإفساف الحديت د نظر به المعرفة » »> والمقصود 
بثظر بةالعر فة بإجال اليحثف طبيعة المعرفة وآدواتما وإمكانهاءوطر قباء 


ومسادیبا. 


وقد أكتسبت نظر ية المعرفة أهمية عظمى فى الفلسفة الحديثة » حى 
ها أصبحت فى نظر الكثيرين هى اانماةة أو أا هى اافافة إذا أريد 
بالفلسفة عحث على منظم . 

ول تعد هذه الأهمية وقفاً على الفاسغة »بل امتدت إلى ما وراء 
حدودها e‏ اللاهوت المسيحى » وكا يقول أزفاد 
كولية (أن أتباع مذهب رتشل على الخصوص قد ذهبوا إلى أن التفسير 
العلى لتعلمات الدين المسيحى بطلاب نظر ية فى المعزفة مثل نظر ية كذت» 
أو لطرة » لا نظر ية فا بعد الطبيعة )2 . 

وتن نءرف أن أابعض حاول الاعتراض‌عل شرعية البحثفى نظرية 
المعرفة من حيث أن العقل فما عثل الما © والحكوم عليه معا » فسواي. 


۱۹۰۸ آاغار أسس الفلةة الد کتور ۲وفیق الطویل س ۲۲۰ ۲۲۹ طبعة عام‎ )١( 
+ ٠١۹۰۰ ومقال فى المعرفة للد كتور لجان دابا . طبعة مطیعة مصر عام‎ 
٠٠١۹ ٤۳ طبع‎ £۳١ س‎ ٤۲ ادحل إلى الفلسغة عفحة‎ )۲( 


— ۳۹ س 


لينا عه أو جعلناه موضع شك » صح اإحبك فى نظرية المعرفة عبعا 
لاطاثل من ورائه) . 

ولكنتا ترى أن هذا الاعتراض لا يقف فى طريقنا لعدة أسباب : 

أولا : لأر المقل نفسه ل يتوقف عند هذا الاعتراض ومارس 
وظيفته فى نقد نفسه بالفعل » وما علينا نن إلا أن نتعرف على ما وصل 
إليه العقل فى هذا الجال . 

ثانیاً : لانه می المعروف ان عل الکلام آسہم بدو رکبیر فی هذا 
لجال حبن خحمص ال جزء الا كير من مقدماته لاحت فى الجال الذى تبحثه 
نظر ية المعرفة. 

ثالاً ‏ لان هذا الاعتراض لا فيد قضية العقل وغايته أن بءزله عن 
منصب الک ؛ م یترک بغیر سند حت بآتیه الک »ن خارجه » وهذا ف. 
حد ذاته ضار يقضيه عل الكلام الذى تعتمد عو ثه الاساسية على العقل 
النظرى . 

اذلك توكلنا على الملل القدبرءوذهبنا تعاول آن ارز ا لاح الأساسية. 
لنظربة فى المعرفة قوم علا عم الكلام مو کدين فى ذلك عل مأفید نا 
فی توضیح اتصال عل الكلام بالقرآن لكرج أو اعتاده عليه . 


)١(‏ أ نطر المدخل إلى الفلسفة لأرفلد كولبه س ٠۷‏ ء 4۸ ء وأسس الفاسفة لد كثور 
توفبق الطویل ص ٠ ۲۲٠‏ 


mo 


وتم الاول 
E‏ 


تعر ف ألنظر 
النظر ه ركا قول القاضى الباقلاى : 
( الفكر الذى يطلب به عل أو غابة ظن<“ . ) 
ورى السيد الجرجانى أن هذا التعريف شامل لميع أقسام النظر : 
وجا وفأاسده ¢ القطعى والظی « الموصل إل التصور والموصل زل 
التصديق . 
ولإمام الحرمين : الفكر قد يكون لطلب عل أو ظن فيسمى نظرآ ء 
وقد لا یکون فلا یسمی به › کا کش حد يت النفس . 
أما الى فيرى أن النظر :هو ملاحظة العقل ما عنده لتحصيل غيره. 
وقيل النظر ترتاب مور معاومة أو مظنو زه للتأدی إلى آخر (. 
ویشرح السيد الجرجانى الحر ك الى يسلكما الفكر لوصول إأى 
الطلوب فقول آنا حركتان : 
الأولى : بنتةل فما الفكر من المطلوب المشعور به علي وجه ناآص» 
إلى مبادثه . ثم تاتى الحر ك الثانية من المبادىء إلى اأطلوب المشمور به 
عل الوجه الكل . 
ويقول الإمام الرازی : الإظر ترتدب تصديقات ليتوصل ا إلى 
)۲١١(‏ الواقف اللامام القاضى عضد الدين الأجىءءطبعة السمادة بالقاحرة سنة ه ۳۲٠د‏ 


حفحة ۱۸١‏ وما يدها *٭ 
(۳) ااواقف < ١‏ س ۱۸۹ إلى ٠ ٠٠١۴‏ 


تصديقات أخر .کا م ذكر تعريفات أخرى . قيل : الفكر تجريد المقلى 
عن الغفلات » وقيل : تحديتى العقل غو المعقولات . 
وف رآنى أن هذه التءريفات تتفق جميع) على أن النظر طريق إلى 
القطعى والظىء و تختلف بعد ذلك فى مدى ر بطبا بالقو اعد المنعطقيةالعررة» 
أوإطلافا فتشمل د النظر الطبيعى» الذى فيه «تحديق العقل فى اعقو لات». 
وهی على ذلك لا تتفق مع وجة نظر المعازلة الى ترى أن النظر 
الصحيج عصل عنده العم > ولا يتفق ذلك مع الظن(“ 
تعر یف العلم : 
ولا كان النظر من شأنه عند رباب المسائل العقلية أن يؤدى إلى عل 
فام فى عاو لم تعر يف العل ذهبوا مذاهب شى . 
ذهب الإمام الرازی لی أنه ضروری لا عرف ۰ 
وذهب إمام الحرمين » والإمام الغوالى إلى أنه : 
العم إعتقاد جازم مطا ق ثا بت ٠‏ حر ج بهذه القيود على التوالى : 
ااغلن والجل المركب . وتقليد ا "ميب ال جازم . 
وعرفه الباقلانى : بأنه معرفة المعلوم على مأ هو به . 
وعرفه الأشعرى : بأنه إدراك المعلوم عل ماهو به» أو هو الذى 
بوج ب کون من قام به عالماً > وفی هذین التعریفین دور ۰ 
وعرفه ابن فورك بأنه ما يصح ن قام په اتقان الفعل . وعلى هذا 
التعريف: خر ج علمنا ء وخر ج عل لا تعلق له بفعل ٠‏ 
ويعرفة الإمام اارازی بعد نله عن کونه ضرورياً بأنه , 
إعتةاد جازم مطابق وجب » آما ضرورة أو لدليل . وعليه مخرج 
التصور لاله لیس اعمادا © 
)١(‏ النتار وا لمارف س ٠١٤‏ وسيأ تى مبحث إفادة النظر القن ٠‏ 
(۲) الموقف اص۲ . (۳) وھذا وارد على #عريف امام المرمين 


— ۲ 


وللفلاسفة تعريقہم له بأنه : حم ول صورة الشىء فى العةل » أو تمشل 
ماهية المدرك فى نةس المدرك . 

وهذا التعر ف مبى على الوجود الذهى > وستناول الغان »و الجيل 
المركب والتةليد » والوم ٠‏ 

والتر بف الختار عند صاحب المواقف أنه : 

صفة تو جب لحلا یازا رين المعانى » لاعتمل نايش . 

فرج ذا ادرا کات الحواسااظاهرة فانہا لاوجب م مرا بن العاف 
وخرج القن ١‏ وااشك » والرم وااجہل اا رکب › کا خرج الايد لاه 
زول التقكك . 

وأورد عل هذا التعريف آنه لايشمل لعلو م العادية المستندة إلى ألعادة 
ى تحتمل النقيض » وهی عل . 

ومن برى أن ادراك الحواس الظاهرة هو من قبيل العم كالشيح 
الأشمرى - بطرح قد العانى فيقول : هو صفة توجب عرزا لاحتهل 

ومن رى أن العل لس صفة ذات تتعلق بال لوم » واا هو نفس 
التعلتق يعرفه بأته : 

یز مع ٤ں‏ الزہں ۂ مزا لاعتمل النقيض . 

و عقب السيد الجرجای عل هذا کله بان أحسن ماقيل فى الكشفعن 
ماه.ة لدا هو أنه : ص 4 يتجل ا ما من ےأزه آن یذ کر ا ن قات ھی ر4 
انكشافا تاما لا اشتباه فيه (° . 

ويرد الدعد على الاعتراض الوارد فى قيد « لاعتمل النقرض > لا نه 
عر ح العلرم اامادية بان المراد بعدم احتإل النقيض فى العلم عدم تجويز 


. ۸٦ ال‎ ٦۲ س‎ ١ + ااواتف‎ )٩( 


r — 


الال اياه لاحقيقة ولا حكا » والعاديا ت كذلك لن الجرم بها مستند إلى 
مو جب هو العاده » واا عتمل اقيض عى آنه لو فرض وقوعه ل يلرم 
مته حال لذاته » لكر نه فى نفسه ن الممكنات الى يجوز وقوعبا أو لا 
.وقوعها م يقول « ولا عبرة بالامكان العقلل فى العاديات» <“ . 
أما عند المعبزلة فإن القاضى عبد ال جبار يعرفه بأبه : 
( المنى الذى يقتضى سكن نفس العام إلى ما تناوله ) . 
ولا يقر القاضى عبد الجبار تعريف الشيخين آنى على وأی هاش له 
بأنه ) اعتقاد الشىء على ماهو به ) آلا عل شىء من التوسع ف العبارة » 
وأما عل وجه الدقة فو إرى أن هذا بعيد(لان ا لبخت والمقلد قديعتقدان 
الشىء على ماهو به ٠‏ ولا يكونان مالين » ولذلك جحد ان حاماكحال 
الظان والشاك) . كذلك لايقبل القاضى عبدالجبار تعريف العام بأته (ا عى 
اذى يقتضی سكون قلب الما )..٠‏ بدلا من « نفس العا » » وذلك(لن 
السکون إذا علق بالقلب ل يفہم منه ماقم من سكون النفس ٠٠١‏ » وم 
.علق السكون بالنقس فالمر اد اجملة لته يعبر عنما بالنفس ) ° . 
وما کانت الاشیاء تنا باضدادها رأیٹا أ نذ کر ما مز آضداد 
العم عنه . ۰ 
۰ يقول اشح حافظ الدين اأنسفى : اعام آن > الذهن بأ عل أي 
ان کان جازما ہل ان م بطا :ی » وتقاید ان طابق وم يکن لمو جب »وع ل 
لو کان وجب . وان | یکن جازمافشك أن تساوی طرفاه > وظن لار اجح» 
ووم للمرجوح . 
(۱) شرح المقاصد ج ۱ ص ۱۹ لمد الدین التثتازالی س طبع آولنشدر +٤‏ ۱س۹١|‏ 
0( الظار واامارف س الجر الثانى عشر من الى لاقاضى عبد المبار > - قق 
ال دكتور براحم مدكور طبمة الاؤسسة المامةللتاً ايف والبرجة والاشر «علبعة مصمر - صفخة 


۴ إلى صفحة ۲۲ . 


~ 4£ 


وتعقب هذا أيضا انه جمل كلا من الشك والومم حکا » وهو لیس 
کذلك () ,„ 
بقول السعد : ( أ كش تعريفات العم مدخولة )0 . 
والذى بميثا من هذه التعريفات جيعا نها تتفق على كون العام 
جازما مطابقا . 
العام : ضروراا ٤»‏ أو تظر یا 
خث الخكامون العلم من حسف هو طضروری آو نظری ۰ 
والمقصود بالضرورى کا هو فى تعر يف للقاضى الباقلانى : ( علم 
يازم نفس الخلوق أزوما لامكنه معه الحروج عله » ولا الانفكاك منه 
ولا نبا له الشك فى متعلغه ولا الارتباب فيه .) 
وبلخص الايجى هذا التعریف فی قوله ( هو مالا کون صله 
مقدورا لخلوق ) ° . 
ا العام النظرى فمو - كا يقول الايجى ( ما يتضمنه النظرالصحيح) . 
ول يقل بوجبه : لان ااب النظر العل لس مذهبه آو مذهب أصحايه . 
ویقول الجرجانی فى تعريفه : هو العم المقدور حصيله بالقدرةالحادثة 
والعلم الكسى هو العم النظرى » لكن البعض يرى أن الكسى جوز أن 
عصل بغیر الزظر ٠١‏ . 
وپعد أن عر فنا الاقصود بالضروری › واانظری مکنا ن ٽذڪر 
مذ اهب العاماء فى العل مين حرث هو ضروری أو نظری . 


٤۲ ص‎ ١ + التفرير والتعبیر س شرح ابن امیر على حر ير الال پن امام‎ )١( 
ه . (۲) شر ح القاصد + ۱س ۱۷ء‎ ۱۳١۷ ا عة الأميرية عام‎ 

(۳) الہبد س ۷ ظبع دار الفکر الع ری عام ٠١۹٤۷‏ . 

(5) المواقف +۱ س ٩۳‏ 

(ه) الصدر السابی < ۱ س ٩٩‏ ویبدو أن هذا يأخذ بتعربف النظر بالعى الضيق 
الذى عله خاما بالئبج الذى وضعه المناطقة » 


CEE fo —‏ 
والمذاهب فى هذا ثلاثة : الأول » أن العلوم كايا ضرورية ء ااثانى ۽ 

انبا كابأ نظر ية » الثالت : أن بعضا ضروى وبعضا نظرى . 

والمذهب الول ذهب ليه الإمام الرازى فى قول له . قال فى الحصل 
( العاوم كاب ضر ورية لأنبا اما ضرورية ابتداء » أو لازمة نا لزوما 
ضرورياً ؛ فانه إن بق احتال عدم الازوم ولو على أبعد الوجوه ل يكن 
علاً) .. 
ويقول الى فى أصحاب هذا المذهب ( إن آرادر! انه لا يتوقف عل 
النظر وجوباً بل عادة ٤‏ أو أن العم عر وأقع به » ۴1 بقدر تا بل علق 
ايه تعالى فو مذهب آهل الحق من الاشاعرة » ون أرادوا اله لا يتوقف 
عليه صلا فهو مکابرة).(٩“‏ . 

ومن القاثلين بان العاوم كلا رور به عاب المعارف من المعازة . 
ويقول عنهم القاضى عبد ال جبار ( انم أجمع بشبتون انظر . 

€ بقولون آن الى بقع عندہ هو لار 8 أن ما لو جد 
عنده لیس من فعل الناظر بل هو من فعله تعالى أو واقع بالطبع ٩2)‏ . 

ثم يصور المذهب مرة أخرى فيقول : ( فى الطبائع على ى مان 
رطى أله عنه : اعل آنه رمه اقه کان یقول فی العارف آا س ضرورة 
بالطلبع عند النظر فى الادلة ٠‏ ويقول فى الذظر : ( انه ربا وقع طبهساً 
واضطرارآ » ورا وقع اختیارآ )< . 
ولا يازم فو مذهب بعض ال إهمية ٠ ٠‏ . واحتجوا على مذهم بآن 
الضرورى بعتنع خاو النفس عله ومامن عل إلا والنةس خاليه عنه فى 

(۱) ااواقف +اس ۱۰۲۱۰۱ (۲) الغظر والمعارف س ۹١‏ 


(۳) الممدر السابق ص ٠ ٠۱۹1‏ 
٠‏ إ- الاسس 


ا — 


ميد الفطرة » ثم تعصل ها علو ما بالتدريج سب ما ينفق من الشروط 
کا لاحساس والتجربة والتواتر فيكون کل غير ضروری وهو المراد 
بالنظ ری“ . 
والجراب أن الضرورى المقا بل لانظرى قفد تلو النفس عنه o‏ أا 
عند نا بمٰی القائلین باستناد الاشیاء کلہا [لی اختیاره تمالی ابتداء ۰ فاذ قد 
لا خلقه اه تعالی فی المبد حینا م له فيه بلا قدرة من العبد متعلقه 
بذاك العم أو نظر منه بترتب عله ذلك الع عأدة» فیکون ا څیر 
هقدور اذ ل تعلق به قدرة العمد ابتدآء ولا بو سط ۰ 


أما المذمب لالت فرى ان اللءعض منه ضرورى والإبعض ری هة 


أنواع العم ااضرورى : 

ری الإمام الرازی أن التمورأات کا ضرور ة2 و ری غیره من 
#لشاعرة آن التصورات بعضا ضرورى و بعضما نظرى 

يقول شارح المقاصد ( ول بشتغلوا بضبط التصورات ااضرورية › 
وکانہا تر جع إلى البد ميات والمشاهدات . 

وحصروا التصديقات ألضر ورية فى ست : 

البدهيات » والمشاهدات ؛ والفطريات » والجربات » والمتواترات » 
والحدسیات . )° . 

وف المواقف أن هناك نوعا سابعاً من الضر وربات ( هو الوهميات فى 
الحسوسات نحو كل جسم فى جبة )2“ . 


() و اشح أن هذا حو الذحب التجر دى نى الفاسنة المديثة الذى يرد العقل إلى صفحة 
يطاء علؤها التحربة عند جون لوك (۲) المرانف اس ۱۲۲ ء۰ 

(۳ )صل أ فكارالتقدمين و الئاأً خر بن للامام الر ازى المليعة الينية ساة ٤ ٠هس ٠۳١۲۲‏ 

-(£) القاصد ۱۶ص ۲۱ )٠(‏ ااواتف <۲ صاع ۰ 


¥ —- 


وعند المعزلة فبا صورم فيه عبد الجيار أن اللوم اضر ورية ى 
العقل “ وهى بنبنى علرها العلوم المكقسبة » وتكمب البقين . ( وهى 
تنقسع إلى ما يكون من بدائة العقول » فيجب اشتراك المقلاء فيه ٠‏ وإلى 
ما یکون مسقند] إلى طر ية نعو العلم مخبر الأخبا بارء ونو العلم بالمدركات 
ویر ها . 
فان ما هذا سيل عا حب الاشتراك فما عند الاشتراك ف طريفه 
وهذا جاز فى أععاب الحديت أن يعلموا تقدم بەض غزوات انی ل 
على البعض صرورة » ون كان لابجب أن يعلبه كل واحد» وهذا ظاهر 
لا إشکال فه) ۳ . 
وم ذ كرون ف کتمم مث العاوم الضرورية تتفق كلما مع 
ال فواع الى ذكرها الأشاعرة © 
ويضيف ابن حزم بعض الامثلة إلى البدهيات والحسوسات » حيث 
بين إدراك الطف, الممز هما و ( علبه باه لا يعم الغيب أحد» وفرقه بين 
المح والباطل » ٠‏ . وعلمه بأغه لا یکون شىء إلا فی زمان....» وعله 
أن الأشياء طباتع وماهية تقف عندها ولا تتجاوزها وعلبه إأنه لا يكون 
خعل إلا لفاعتل ٠٠١‏ وعلبه بأن فى ابر صدةا وكذباً ٠٠‏ ) ۰ 
ثم يعقب ابن حزم ز . . . فمذه المقدمات الى ذ كر ناه هى الصحيحة 
۴ل لا شك فما ولا سبیل إلى أن بطلب عليما دللا إلا مجنون, أو جاهل' 
ا عل حقاتق الااشياء ومن الطفل أهدى منه )0 . 
أما ابن تيمية فمو لا رى التفرقة بين الاوليات والمشہورات9؟ . 
(۲) شرح الأول !4ۃ س ٠۹۰‏ » الطبعة الأول ٠۹٦۰‏ م 
(۴) ظر٤‏ مدر السايق ص ١وه‏ إلى ٠۸۹١‏ ء وال ر المادى عفر من الى القانى 


ید الميارس Ae Jj TAY‏ (4) الفسل فى الال والأعواء والنحل لاام 
اين حزم فشر الا جى إعصرءومكتبة الى ببخداد س ))٠(. ٠٠١١‏ الرد على الحطقیز س۲ ٠ع‏ 


— 


وین ابن حرم اذا كانت هذه الامور لا يستدل علا ءبةول (لان 
الاستدلال على الشیء لا يكون إلا ف زمان» ولبس بين أوقات تيز النفس. 
فى هذ العلل وبين إدرا كما لكل ما ذكر ناه مهلة البتة » لا دقية ولا جايلة 
... ولا سبيل على ذلك 2)۰ . [ [ 
والذی بعنینا ق ماذکروه هو نظرتيم إلى العل » ضروريا أو نظرياً 
فی ضنورته الكاملة الى تفيد اليقين الكامل » وإن كانوا فى ضرم للذ مثال 
الداخلة تحت العلم الضرورى قد توسهوا با راه غير منطبق على تعر يقم 
للعل ٠‏ وساری فی متا بغ تنا لهم صورة أوضح . 
إفادة النظر العم : 
ننتةل بعد ذلك إلى امم عن كيفية إفادة النظر الع ٠‏ 
وم ذ كرون قى هذا خجسة مذاهب : 
المذهب الأول . مذهب الاشاعر ة ان العام ( عصل بالعادة بتاء على 
ان جیع الممكنات مستندة إلى اله سبحانه ابتدأء وأنه تعالى قادر ختار ولا 
علاقة بين الحوادث إلا بإجراء العادة عخاق بعضم)أ عقرب بعض.٠)‏ . 
ويقول الجرجانى ( ولا شك أن العلم بعد النظر عن حادت عتاج. 
إلى اؤ ثر ولا مؤثر إلا اه تعالى » فهو فعله الصادر عنه بلا وجوب مته 
ولا عليه وهو دانم » أو أكثرى » فيكون عادياً ...)0 . 
اذهب الثاى : للعتزلة » ( انه آی حصول الغلىم بعد النظر سے 
بالتوليد )^ .. 
ويقول القاضى عبد الجبار ( النظر مى صح على الوجه اذى يولد م 


۲ ٤۱سا اإراقف‎ (CY) الفضل اص۷‎ (SY 
۲٤۴۳ الصدر السابق س‎ )#( 


- (4 


:تعلق توليده محال الفاءعل » فرجب أن يولد ٠.‏ على حد واحد ) , وذلك 
هو رد المصنف على قول القائل : 
( لو سلمنا صعة النظر ل تحب الثقة به) ( لاله لاب أن يوز ألا 
یتمکن منه على الوجه الصحيح لام يرجع لينا )0“ . 
المذحب الثالت : للامام الرازى ( ان الم بحصل عقيب النظر وجوباً 
عقلياً غير متولد عنه ) وبعد مناقشة من شارح المواقف هذا الرأى عرر 
المراد بقوه حينثذ ( يقال النظر صادر بإجاد اه » وموجب امام 
با لمنظور فيه إيعاباً عقلياً عيث يستحيل أن نفك عه .) 
المذهب الرابع ‏ للحكاء ( أله أى النظر - بسبيل الإعداد » فان 
:اميد عام الفيض ويتوقف حصول الفرض منه عل استعداد خاص 
وستدعیه » والاختلاف ف الفرض [نما هو عسب اختلاف استعدادات 
«القوابل . 
فالنظر يعد الذهن » والنتيجة تفر عليه وجوب] “١)‏ . 
المذهب اللامس : لاحاب المعارف من المعبزلة فالعلم عندم ليس فعلا 
اللعبد » ولا متولدا ونا بم بالطبع » وهکذا کل فمل للعبد لس له فيه 
1لا إلإرادة) . 
فاعل العلم : 
وما تقدم يتبين أن العلم ااضروری والنظری برجع الاس فما إلى 
أله سبحا نه وتعالى على جيم المذاهب . 
وبصرح المعتزلة ذلك فيقول صاحب الحيط بالتكليف : 
( ان كل ما على المكاف فءله أو ترك قد ركب الله جله فى العقول 
() النظر وا لمارف س ۱۴۷ ١٤۷‏ (۲) الوآقف جاس۸٤؟۲‏ 


(۳) اامدر السابق س ۲٤١١ ۲ ۲٤۵‏ (£) الاظر والمعارض ص ٠٠١‏ . 
() بوالنظر أول الواجبات الى ب على المكا فا سارى فى مبحث وجو الذظر . 


— ا0٠‎ 


وإنا لا بكون فى قوة امقول التذبیه عل تفاصیاہا سواء کات ف مور 
الدبن أو فى مور الماش ومنافع الناس » وسواء کان الدیی مر باب 
العقليات أو الشرعيات )2 . 

وقول أبضاً عر معرفه العہد عا كاف به انما تحصل بطريقين : 

أحدهما بان يفعل ابه تعالى فيه العام به » وهو الذی نسميه ضرورياً › 
والثانى أن تنمب له على ذلك دلالة يستدل بها فيفعل هو الملم ؛ وفى كلا 
الو جين لا د من أن بفعل اله تعالى ما معه يتمكن من العلى بصفة ما قد 
كلف ٠‏ ) . م يقول ( بل العلوم مغارقه للاعال » .فبعضما لا بد من أن 
خلقه انه فيه » و بعضہا هو ا)اخوذ بتحصیلا وإن کان الميع إذا حصل 
فمو مضاف اليه إضافة عخصوصة » فيقال : هو علومنا )0 . 

وبقول القاضى عبد ال بار ( العام الحاصل للمدرك يحب أن يكون من 
فعله تعالى إبتداء » وإن كان بفعله تعالى متى حصل المدرك مدرک )“ . 

ثم بذ کر قول ابی هاشم فی العلل ااضروری ( ان مذا العلم متى لم صل 

بالعادة فلا بد أن يضطر تعالى إليه من كلغه ک) اضطر عسى عليه السلام 
إلى كال العقل مع قصر المدة0“ . 

م يقرو آنه لا ييل العلم الضرورى لانه من فعل الله تعال <( . 
وأصعاب المعارف ك رأيتا بقولون ليس لعيد من فعل سوى الإرادة > 
وما عداها نما يقع منهم طبع لا اختياراً ومن ذلك علع العباد . 

فهذه هى المعتزلة تقول ف العلم ضروري ا أو نظرياً ‏ ما لا تقوله 
فى أفعال العباد . أنه خلق الله . 

وآما الأشاعرة فيقولون : آن اه تعالی هو اذى ( کرم بى آدم 


(۱) الط بالکایف س ۰۴۱ ٠۳۲‏ (۲) تحط با لیف ص ٩٦ > ۱٤‏ 
(e)‏ النظر والعارف س )٠٠٤( ٠۹‏ المصدر الابق س ٠٦ء ۷١‏ 


إا — 


يالعقل الغر زى والعلم الضرورى )“ ويقول الج ى (أن العلم غير 
واقع بالنظر أو بقدرتنا بل خلق اله تعالى وهو مذهب أهل الحق من 
الاشاء رة )0 . 

وبقول الجرجانى (ولا شك أن امل بعد الذظر كن حادث تاج 
إلى المؤر ولا مور لا ایته تعالی فېو فعله ...)2 . 

ويقول عن الع ااضرورى( ٠.‏ قد لا عخلةه اله تعالى فى العبد حينا 
حم خلقه فيه بلا قدرة من العبد متعاقة يذلك العل أو نظر منه بترآب عليه 
ذلك العلم عادة » فيكون ضرورياً غير مقدور .)° . 

ويةول أبن حزم عن العلوم الضرورة : ( آنا ضرورات أوقعا أله 
ف النفس 6 

ويقول ( ... وبينا أن العقل ا ع به على ته الذى خلق العقل 
ورتبه عل ماهو به ٩0)‏ . 

وقول آيضاً ( أ ف لکل عقل بقوم فيه آنه حا کر عل خالقه ومحدثه 

بعد أن لر یکن » ومرتبه على ما هو وه‌صرفه عل ما یشاء . ٩).‏ ۰ 

ويقول الإمام الشاطی بعد آن ہین أن العادات کن تخلفما عقلا کا 
عدث فى المعجرة ( ولذاك ! يدع أحدمن ال نبياء علبيم السلام المع بين 
النقيضين » ولا تحدى أحد يكون الائنين أ كش من الو مع أن الحيع 
فعل اه تعالی وهو متفق عليه بين أهل الاسلام » وإذا ا و ف 
العصا والبحر وال كه والأبرص والاصابع والشجر وغير ذلك أمكن فى 


(۰4۱) ا لواقف +۱ س۱۰۲۹ /وجاس ۰۱۰۱ ٠١١‏ وجا س١۱٤۲‏ 

)٤(‏ الواقف +اص۲١٠ )٠(‏ الفمل اص۷ 

)۷١١(‏ المصدر الاق س ٠١۷‏ وج س۱۰۴. 

(۸) ألاحظ أنه جمل البدميات ‏ كون الإثين أ كر من الواحد - من قعل الله تعالى 
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جيع الممكنات لان ما وجي لشىء وجب لاله ۰ . 

ويقول ابن آمير فی شر ح أن العلل صفة توجب يا لا بحتمل 
النقيض ( وجب أى تستعقب خلق اه تمالى عادة محلم الذى يتصف ييا 
وهو اللفس تمييزآً بين الامور ١)‏ ء 

آما ال کاء فير جع الام فى العلوم عندم إلى العقل اافعال الى 
فض عل العقل المستغاد دن عڵوه4 . 

وقول الفاراى ( الروح الإنسانية من رين أرواح الکاتنات الأخرى 
ھی الی تتمکن من اصور المعى ده ۽ منفاً dic‏ اللو احق مر : وه ة »ما خوذاً 
من حسث رشترك فيه الكثير ¢ وذلك بقوة طا سی الءقل النظاری› 
وهذه الرو حكرآة » وهذا المقل النظرى كصقاطا وهذه المعقولات ترتم 
فيا من الفرض الإهى كا ترتسم الأشباح فى المر ايا المقيلة ) . 

ویقول ابن سینا( فبقی آن هنا شیا خارجاً عن جوه ر ا » فيهالصور 
المعقولة بالذات 0 د هو جور عقلى بالقعل 6 إذ وقح بان قوسا وو 
اتصال ما ارتم منه فما الصور ألعقلية )٠٠٠١‏ ويةول , 

( ولنفسك أن تنتةش بنةش ذاك العا العقلى عسب الاستحداد - 
وزوال الحائل )0 . 

فبؤلاء م امتكلمون عذاهبم الرئيسية » وفلاسفة الإسلام يعرضون 
لنا فكر تم عن المصدر الذى يأخذ عنه العقل عاومه . 

فل ب الصوفة ٩‏ لا أظن أمرم فى ذلك خن > ویکفینا ما قاله عنبم 
ألامام الرازی عورا عدم فرقة من فرق لابين ٤‏ فکان مصدر عيذم 

كفرقة هو قوطم ( أن الطريق لمعرفة انته هو التصفية والتجرد من العلاثق 


»( الاعتعام ٣‏ ص٤‏ ۷ ۷ (۲) ٹر حه عل الال ب بن الام س =f‏ 
(۴) انظر الا نب الإلمى من النةكير الإسلاى ادكتور تمد الى ج ٠س۸‏ ٤٠ومابعدها‏ 
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الب دنية لاوصول إلى مرتبة الكشف ا 
ولل هتا نكون قد وصلنا ل نةطة أساسية سیر اأبجحث ف هذه 
الرسالة » نضمما فى داثرة الضوء القوى لنتآملما » ونرى ما بمكن أن بيترتب 
علا می نتاثج » تلك هى : انه فى داترة الفكر الاسلای لا توجد 
فظر ية إنسانية فى المعرفة و لما نظرية المعرفة فى هذه الداترة نظربة إة 
بمعنى أا لا تتوقف فى عم لأصل المعرفة وطبي عتا عند اللإتساس > 
كسامة من المسلمات » ول نما تصف اتصال الأصل الإنسانى فى العرفة 
السواء. 
العمل واليقين : 
وإ هذا الح يمكن أن نقول اننا عرفنا : ما هو النظر ؟ 
وما هو العم ¢ وەن ان جیه 6٩‏ عر فنا ما الذى اده الذظر وکف 
يده ؟ وعستا أن اعرف ماذا بيد ألإغار م ةين 5 
والٍقین کا بعر فه السید الجر جانی ( اعتقاد أن ااثىء كذامع مطابقته 
للواقع » واعتقاد آنه لا يمن أن يكون إلاكذا )0 . 
وهو عل الإمام الغرالى ( اذى بتکشف فره المعلوم انكفافا لا ى 
مع رده ولا قار نه إمکان لاط › ولا بلح القاب لتقدر ذلك ٩)‏ 1 
ومن هنا يتين أن النظر إذ يفيد العم يفيد اليقين فى نفس الوقت › 
وذلك ارجوعه إلى ماهية الل وتعريفه - أى تعريف العلل - بأنه صفة 
توجب حلا ييز لا عتمل النقيض ( أى لا عتمل متعلق المييز تقيض 
)١(‏ اعتقادات فرق المسلمين والمشركين الامام الرازى ص ۷۲١‏ طبدة مكدبة الضة عام 


۰ ۳٣س الواقف‎ () F۹ 7A- 
. ۱۹۷۲ النقذ من الضلال الطبعة ااسابعة تق الد کتور عبد الام ود عام‎ )۳( 
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ذلك العربز بو جه من الوجوه عى أنه غير قال لطرو قيض هذا المياز 
عليه » عل وجه يطابق الواقع )° . 

ویقول ابن حرم ( ما شېدت له مقدمة من هذه القدمات "“ فمو 
صعیح متیقن وما ل شېد له بالصحة فو باطل ساقط ) .٩(‏ 

واابقين فى دارة المعارلة يعى سكون النفس وهذا ما بيز العلل عن غيره. 
ويتعرضون بعد ذلك للرد على ما يثار من اعتراض من أن نفس الجاهل 
تسكن » بقول القاضى عبد ال بار ( فذلك تقدر من ال جاهل لا أنه فى 
الحققة ساكن النفس . ولوس كذلك حال العا » لانه عل من تسه آنا 
ساكنة إلى ما علمه . ) تم يقول ( وأما شيخنا أبو عل رمه اه فل مع من 
ا حتصاص الل بسكون النفس لا نه قد صرح بآن ال جاهل والظان لا تسكن 
نفو سما . وإ نما عدل عن جعل ذلك امار ة كو نه علاً .. ٠)‏ وهوف مقام 
آخر يقرر انه لا باس بآن بتنع إقامة الحجة على العم إذا أدعي انه بجد 
سكون تفس لما يعتقده .. وذلك لانه مى عرفا فى أنفسنا سكون النةس 
فیجب أن نقضى بصحة ما اعتقدناه ون خولفنا فيه کا قضينا بصحه 
المشاهدات مع خالفة السوفسطائية۵؟ . 

وإذا كنا لا تعد فى هذا الكلام تعديدآ موضوعياً لامارة حصول 
القين فى النفس فل نجده عند الأشاعرة اافين لا يرون فى سكون النفس 
ما مز العلم اليقينى عن غيره إذ يقولون فى منأاقدتم للزلة ( فرازبم. 
الكفرة امصرون على اعتقادانيم الباطلة الراكذون إايبا على سبيل 
الاطمشنان) . 

يقون #لرجانى (وأما عن فنقول : إذ! حصل لاء اظر العلل بالمقدمات 


)١(‏ شرح ابن أمير على السكال بن اليمام اس٤٤‏ (۲) آى العلوم القسرورية 
)۴( الفمل لابن حزم <١س۷ )٤(‏ التظر والعارقف س ٣۷‏ 


٠ ۷۲ ادر السابق س‎ )١( 
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القطمية الصادقة و بتر تا ا لمغضى إلى المطلوب فانه بعلم بدة أن اللازم عنه 
عل لاجہل ٩(2)‏ 

وإذن فقد وضع الاشاعرة اليديبة كحل للمشكلة . فهل تصلح هذه 
اليديمة مر جءا ها اشترطناه فى اليقين » والعلم الجازم المطابق ألذى. 
لا حتمل النقيض ؟ أقول : رة أخرى ند البون شاسماً بين النظرية 
والتطبيق » أو بين القاعده وا مال" . 

وهذه أيضاً نقطة جوهر ية بالنسبة لسير البحث فى هذه الرسالة ء لانم 
قضع فى دارة الضوء سؤالا .هو إلى آى مدى بكرن العام الذى 
اصطلحر ا عليه مكنا لاعقل البشرى ؟؟ ليس سكون النفس د والبدية » 
أمورآً يقع فيا الحلاف ؟ فكيف بحت إليها ؟ 

النظر : هل فيد اظن ؟ 

وهنا يعر ح القساؤل عن إفادة النظر للظن . 

وقبل آن نسیر مع هذا لوال لى ناته بشغی أن نوضح اراد 
بالظن » ( الظن حك بحتمل متعلقه نقیضه عند الجا ک احتالا مجوحا . 
می آنه لو خطر النقیض بالبال لحك بإمكانه . 

ثم قيل : نما يسمى الح المذ كور ظناً إذا ل بأخذ القاب بالراجح 
ول يطرح الآخر . أما إذا عقد القاب على الراجح › ورك المرجوح ٠‏ 
يسمى الراجح أ كبر الظن وغالب الرآی .) . 

يقول ابن آمير ( وهو غريب » بل المعروف أن اظن هو الحم. 
المذ كور أ خذ القلب به وطرح المرجوح أو ل يأخذه ولم بطرح الأخر .. 
وأن غليه الظن زيادة على أصل الرجحان لا بلغ بها جرم الذىهوالعل )١ء‏ 

(۱) المواقف اص ۲۲٤۲‏ ء 


(۲) وجدنا ذلاكة سابقا فى الماوم الضسرورية والأنواح أو الأمثلة الإضروية لما . 
(۴۳) اين أمير على الال بن المام جاص ١٤ء‏ ١ئ‏ 


— ۱0۹ ~~ 


وترجع إلى السؤال : 
هل يضيد الزظر الظن ؟ . یعقب ال جر جانی على قول الاس ( النظر 
الصحيح يفيد العلم عند الجهور) قائلا ( وأما إادته للظن فقد قيل آنا 
متشت عليم| عتد الكل ٠ ) ١‏ 
يقول عبد الك فى تعليقه ( لانه لو م يكن مفيدا لظن أي ا يكن 
مۇداً ل حصول المطلوب ل e‏ ولا ظا دلا کون ےہا )02 . 
وقد کان الجر جانی عا ف یره بصىعة التضعيف « قل ۾ علد ذکره 
ذلك أن القاضى عبد ال بار بيبطل إفادة النظر الظن رجوعا منه إلى 
خاعدة إن النظر ااصحيح عدت عنده اعتقاد تسكن ليه النةس » وهذا 
لا يتفق مع الط ٩١‏ 
أما من رون انه مفيد للظن فم يرون ان ذلك بحدث عند القرجيح . 
وااترجيح هو تقو ية إحدى الإمارتين علي الأخرى ايعمل ٤ lp‏ واقرجيح 
لغری بين القطعبات ولا بين القطعى و الظى 
وتال ابن الحاجب هو أقتران الامارة ما تقوی 4 علي معارضتًا ۰ 
وذکر الأمدى #ره أا . 
وقول الأسنوى ( واعلم ان إطلاق هذه 'لسالة وهو عدم القرجيح 
بن القطميات فبه نظر » لما قيل فى تعارض النصين » إذا تساويا فى القوة 
والعموم وجهل المتأخر مهما ء فا حم ارجح أو التساتط ٩)‏ . 
أما القدمات الظنية الى تستعمل فى الامارت فةط : ( فهى المسامات » 
والمشہورات كالعدل سن ) واالام فیح ¢ والمقہولات ألى ۇل گن 


(۱) الواقف +اس۲۰۷ (۲) النظر والعارف ص ٠ ١٠١٤‏ 
(۴) شرح الاأّسنوى على منباج الوصول بيطاو الطبعة الأأميرية ۷١۳٠م‏ . 
جس ۱۷۸ ۱۹۱ باختصار ۰ 
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حسن الظن فيه انه لا يكذب كالما خوذات من العلماء الأخيار » والحسكاء 
الأبرار عخلاف المأ خوذات من الانبياء . 
الرابعة  :‏ المقرونة بالقران كنزول المطر لوجود السحاب )2 . 
وبرى الإمام ابن تيمية أن القضايا المشمورة » مثل حسن العدل » وقبح. 
الظلم ...قايا بقينية وأن هذا قول الساف“؟ . وآن القول بغير ذاك 
من البد ع التی حدثت فی زمن ایی اسن الاشعری › ویری ان حکہا حم 
الٰجریات فہی کہا عادیات . 
وأنا لست مع الإمام ابن تيمية فى أن المشورات تفيد اليقين وإن. 
کٹ مع فی آنہا کالعادیات ‏ فکلاها فی نظری لا أجد عنده عدم 
احتال النقيض الذى هو من مغوم العلم . 
وجوب النظر : 
ننتقل بعد ذلك إلى بيان رأى المتكلمين فى وجوب الذظر . 
والمقصو د بالنظر فى هذا البحث النظر فى معرفة اله تعالى . 
والمذاهب فى وجوب ألمظر ثلائة : 
مذهب المعترلة الذين ر ون أن النظر واجب عقلا. 
٣‏ ومذهب الاشاعرة ااذہن رون أن النظر واجب شرا . 
۳ ومذهب غیرم من رون أنه غير واڃب. 
والمعتزلة يبدآون ثم من نقطةأ بعد من‌المظر » فم نردون عل تساؤل: 
هلا كان أول الواجبات الشك الذى لا م النظر من دو نه ؟ 
جيب غل ذلك القاضى عبدالجبار فا جاء عنه باحيظ بالتكليف( لض 
لاحد أن قول ذلك » لن الشك ليس بعنى» ولو كان معنى لر يكن مقضوداً 


(۱) الواقت جس٤٤ )١( ٤‏ لکن هل كان لاف هذا الالح فى معى الل 
واليقين والثان » والشك والوم أ (۴) الرد على المنطقين فض ٠۰۲‏ د ٤۷‏ 4 


EE 

:ليه وعل آنه ما لا بد من وقوعه حیث ترد عليه آسباب ا خوف ؛ لا عل 
لر يقة الو جوب والازوم ) . 

م أخذ اممف فى تفنید أقوال قيلت عا إذا کان أول الواجبات 
الف أو القصد إلى النظر » أو النظر » أو العلم“ . 

وسيب وجوب النظر عند المعارلة هو الحوف من اضر من ترك 

وأساب هذا الخرف : 

منبا ما بسمعه المكلف من اختلاف ااناس وتضليل بعضمم عفنا ٠‏ 

وما ( ما ده من النعم : بخاف زواابا « إن ل يعرف المنعم ¢ 
فيتعرض لمعصيته » وعدم شكره على نعمته . 

( ومنہا ما صل له عند فقد هذه الاشياء من خاطر ياتى (ليه من قله 
تعالى أو قبيل بعض اللاذكة باه جل وعز . يتضمن دلك الخاطر 
عا يتضمنه دعاء الدعاة إلى أقه تعالى . 

ول مختلف مشایخنا فی آن عند دعاء الداعی یستخی عن ا مخاطر )۳ ۔ 

أءا أبو المذيل العلاف فو برى آنه بحب على المكلف قبل ورود 
السمع أن يعرف اله تعالى بالدليل من غير خاطر وإن قصر فى المعرفة 
استو جب العقوبة أيد . 

ويناقش الاشاعرة المحنزلة فى دليلهم فى إيعاب النظر بالعقل . 

وما جاء فى هذه المناقشة قوم ( ٠‏ .. وإن سلم حصول الخوف فلا 
نسلم انه - أى النظر - پدفعه -- آى الخوف - إذ قد خطىء فلا يقح 
العرفان على وجه الصواب » لفساد النظر فيكون الخوف حيئئذ أ كر ء 
لا يقال : الناظر أحسن حالا قطما من المعرض » لانا نقول ذلك عنوح 
لان النظر قد یؤدی إلى اپل ا لمكب الدى هو أشد خطر؟ من الجہل)2“ 

() يط بالکيفس ١۴ء‏ ۳“ (۲) المصدر المابق 


(۳) الال والفل لے پر تا جا سه ه لتر مكدة الالو عام ١‏ ١٠۹٠تحفيق‏ الد كتور 
مد بن فقح اف دران ۰ (4) الواتقف < ۱ س ۲۷۱ ۰ 
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وى رأبى أن هذا لايلاحظ أصل المعترلة فى أن النظر يفيد العم فقط 
وا كاف عند ما وجب عليه العقل النظر » أوجيه عل الوجه الذى يه 
بوك الل لاعل وجه آخر عد به اطا » وعل .کل فذه المناقدةالاشعرية 
7 عل منطتق [لزام الخمم ما قول به من وجوب الفظر » وإلا فى 
تمن فى مدأ وجوب الذظر أصلا » سواء كان بالعقل أو بارع > کن 
غاية ما يذهب ليه الاشاعرة هو نهم يوجبون الفظر بالشر ع ء م يتركؤن 
الفر صة للعقل لينظر ويتأدى بنفسه °“ وهنا عكن أث رد عابم 
ما آوردوه فى هذه المناقشة . 
ولقد أخطا أبو معين النسنى فى تص وبر مذهب المعزة فى يجاب النظر 
بالعقل » إذ ظرى أنهم يذهبون إلى وقوع المعرفة باه باامقل وجوباً 
لا باستدلال نظرى . وهذا مذهب أععاب المعارف منيم غب › يقول 
آیو ممین ( ... وقالت المعتزلة لا حب عله أن يستدل بالعقل » ولكن 
العقل وجب أن يعرف اق تعالى ) . 
وتصو بر مذهب الاشاعرة أن مر فة اله هى أول واجب عل المكاف 
ذهب إلى ذاك الشيخ الأشعرى . وذهب أبو إسحاق الاسفرايى إلى 
ما ذهب إليه جهور المعترلة من أن أول الواجبات هو النظر فى معرفة الله 
وذهب ابن فورك وال جو يى إلى أنه هر القصد إلى البظر <“ . 
ويقول القاضى الباقلانى ( أول ما فرض اقه عز وجل على جميع العباد 
الرظر فی انه » والاستدلال عله بآثار قدرته ٠‏ . . لانه سبحانه غير 


)١( ٔ‏ يقول الأجى وشارحه فى الواقف +إ س۲٠‏ ( خلق الله فى بى آدم المقل الغررزى 
والعل الفروى ثم آمرم » ى بالشرع » بالتنكر فى علوقاته وااتدبر لصنوعاته ليژدايم 
إلى العلم بوجود صانع قديم ) ٠‏ (۲) أى على الكاف 
(۴) عر الكلام لأنى معن التسنى طيعة مطيعة السادة القاهرة ٠۳۲۹‏ ه . 
(4) الو اققت ۱ص٣۲۲۰‏ ص ۲۸۰ 
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ملو م باضطرار ولا مشاهدة بالحواس » ولا یعلم وجوده وکو نه على 
ما تقتضيه أفءاله بالادلة القاهرة والبراهين الباهرة )2“ . 
والذى أو جب الذظر عند الأشاعرة هو الشر ع نوالشر ع الم وجب هنا 

هر النص القر آنی والحدیث و الجاع 1 

ما الق رآ فلنحو قرله تعالى فل أنظروا ماذا فى السہأوات 
والأرض > وقوله تعالى د أن فى خلق الىباوات والارض واختلاف 
اللبل والنبار لآبات لاولى الأالباب»” . 

وأما المديث فلةوله عليه الصلاة والسلام فى هذه الأية :د ويل لمن 
لا کہا بين ييه ول يتفکر فبا » ٠‏ 

ويقرر الأبجى مع شارحه أن دلالة هذه النصوص خنية (رلاحتال 
الأمس غير الو جوب » ولدكون|ا لبر المنقول من قبيل الآعاد . ) 

اذك كان ملك الاجما ع معتمدآ ء ذلك أن معرفة اه تعالى أواجية 
[جاما ‏ وھی لا تے إلا بالنظر وما لا یتم الواجب لابه فہو واجب0) . 

ومن الادلة السمعية قوله تعالى « وما كنا معذبين حى نبعث رسولا »> 
وقد حاول العش إدخال الاحتال فى دلالة هذه الابة بلقو ل بان المراد 
بالرسول العقل » أو المراد ما كنا معذبين بترك الواجبات الشرعية . ورد 
علهم شار ح الو اقف بأن ذلك خلاف الوضع » ولا يصح صرف الكلام 
عنه [لا لدلیل ( . 


٠١۹۹ الإلماف فيا يجب اعتقاده ولا يجوز المبل به طبع الا جى اطي ة الا یس۲‎ )١( 
. ۱۹۰ آل ران ية‎ )۳( ٠١١ مس ۲۲ (۲) سورة يوس آية‎ 
ااواقف اس٠۲ وا بعدهاً‎ )٤( 
المواقف س٠١٠۲ وما بعدها » ومن ااعاوم أن البعض يرى أن معرفة الله قد,‎ )١( 
۰ تتم بغر افشظار فلا حت هذه القاعدد‎ 


~~ 
أما اكرون لوجوب النظر فلہم ‏ کا بقول شار المواقف _ 
شبه » یذکرها ویرد علا . 
من ذلك قولحم ان الإجماع واقع على خلاف وجوب النظر ( لتفرير 
النى ية والصحابة وأهل سار الأعصار العوام ‏ وم الأ كژون _ 
مع عدم الاستفسار عن ألدلائل » بل مع العلم أنبم لا بعليو نما قطماً ..). 
ورد المصنف عل هذه الشببة بقوله ( قلنا كانوا يعلبون أنهم لبون 
الادلة [جالا ا قال الأعر ابي :« اليعرة ندل على البعير ء وأثر الاقدام على 
المسير اء ذات آبر اج » وأرض ذات جاج » وحار ذات أمواج ألا 
تدل على اللطيف البيرء. خايته آم قصر وا عن التحر بر وذلك لايضر... 
أو ندعی آنه فرض كفارة فان الو جوب اذى أدعيناه آعم من ذلك .0 
وارى أن هذا الادعاء لا يصح » أن النظر إن كان واجباً لمعرفة اله 
فو فرض عبن لن معرفة الله فرض ءبن » ون کان واجباً لشىء آخر 
فہذا خلاف - ما أدعوه سابقاً فى استدلاهم على وجوب النغر . 
كذلك فان المعرفة الإجمالية لا تنطبق على شروطمم فى العام واليقين 
والعلم الضرورى » والمعرفة الى لا تعتمل النقرض » فتحصياما وارد على 
غير الشروط الى يطلبو نيا ف العلم . 
وهناك شبه آخرى المشكرين اوجوب النظر. ھی قوف ( سلما 
انعقاد الإجماح على وجوب المرفة ء لا تسام 8 لاتم إلا بالنظر . 
بل قد بحصل بالإلمام أو التعلع » أو التصفيه .. وجواب هذه اأشبية 
قلنا : كل ذلك عختاج إلى معونة نظر . 
أو قلنا ۽ ا مراد أنه لا مقدور لنا إلا بالنظر . 
أو قلنا : ققصه من لا طرق له إلا بالنظر . 
[ذ من عرف الله بقیره ل حب النظر عليه ٩)‏ . 


(۲۱) المواقف + ۱ س ۲۷۱ ۲۷۰ ۲۲۹ س ١ ۲ ۲٥۷‏ الاس 


س ۳ 
اقماشان 
آداة المحرفة 

دحتا إلى معرقة رأى المتكلين ف العقل كأداة المعرفة لا بد له من 
مېد تعرف فیه رآی الفلفة الإسلامية فى هذا الموضوع . حيث تبين 
نا أن المتكلمين فى دور نضجېم اعتمدوا عل نظر بة الفلسفة الإسلامية 
ئی العقول إلى جد ڪڪبير . . 

ترط نظرة الفلسفة فى المعرفة بنظر يتما فى الوجودء وى رتب 
الوجود على النحو التالى : - 

أ الواجب لذاته ويقابله فى الدين أنه تعالى . 

ب - ال الافلاك ويقابله فى الدين ااسماوات . 

+ عا العناصر وبقابله فى ادبن الأرض ٠‏ 

والتعبير عن القه بو اجب الوجود ليس مغابرة فى اللفظط فسب »› وما 

هو یی أنه تصف باليساطة التامة» ومن م فوقو ع اللكارة عنه لا 8 
ومن م لجات النظر به إلى أن علمه بذاته صدر به عله العقل الأول » مم 

ال صدور العقول » لكل فلك عقل خاص به» آخرها العقل ا 
اذى مو عقل الفلاك الاخیر در آم ال العناصر حسب الاستعدادات ای 
صل للمواد العنصربة من تجدد الأوضاع الفلسكية . 

والعقل الاير هو الذى يعطى النقوس البشرية الاما » وخر جما من 
القوة إلى الفعل فى تعقلانما ونسبته إلى النفوس سبة الشهس إلى الا بصار 
بل آم ۾ وهو كالزانة للمعقولات » إذا أقبلنا عليه قلنا منهء وإذا 
عله باز نب الحس انمحت نا اامبورة العقلية . 


(۷) ترح الاقاصد لاسعد <۲ ص ۱١-۲ه‏ . 


س ۳ ~~ 


أما الإمام الغ الى ققد نمثل نظرية الفلاسفة ف المقول والتغوس » 
ووجد ها شاهدآً من القرآن الكرى » فى تضعيزه. لقوله تغالى , الله اور 
السموات والاأرض »> حيت يقول :.« فا مشكاة مثل العقل اهيولاى . 

م إذا قويت أدنى قوة وخصلت طا مبادى المعقولات فى الزجاجة 
خان بلغت درجة تتمكن من عصيل المعقولات بالفكرة الصانية فى 
الشجرة. 

فان کانت أقری وبلغت درجة الك فإن حصل ا العةولات 
با حدس فہی الز یت » فإن کانت آقوی من ذلك فبکاد ز با وضیء . 

فأن حصل له المعقولا ت كأنه شاهدها ويطالمما فمو المصباح ء 

م ذا حصلت له اعقو لات فهو نور على اور , 

فور العقل المستقاد على فور العقل الفطرى . 

م هذه الانوار - مستفادة من سبب » هذه الانوار بالنسة إله 
كالسر ج بالنسبة إلى ثار عظيمة » طبقت الأرض . فتلك اانار هى العقل 
الفعال المغيض لا نوار المعقرلات » على الانفس البشر ر(“ .» 

وقد شرح ابن سينا الآبة شرحا مقاربا لشرح الإمام ازال ء وفقا 
لزظر بة العقول ومر اتا . وهو تلخص فى أنه جعل المشكلة مقابلة للعقل 
اميولانى والمصياح مقابلا للعقل المستفاد ٠‏ والؤجاجة للعقل الفعالء 
والتار مةا:لة لاعقل الكلى المدبر لاعال المشاهد“ . 

يةول السعد فى شرح المقاصد : 

( لا نزاع فى أن مدرك الكليات من الإنسان هو النةس وأما مدرك 

الجر تات على وجه كرما جز يات فعندنا النقس » وعند الفلافة 
المحواس.). 


(۲) اتظر ا لاتب الإھی لاد کور کد اہی ج اس١١‏ طبعة عيسى الملى عام ٠۹١١‏ م 


~~ 


م قو ل ( وحل كلام -أى الفلاسفة--عل آنا لا تدر كا جر يات 
الذات » بلبالآلات برفع النراع » ويمع بين آدلا الفريقين ٠٠٠‏ ) : 

ثم بین أن هناك تصادا بين موف الفلاسفة والمتكلمين فا إدراك 
الجر ئات بعد فقد الآلات › ( فعندم لا2ق إدراك الجر يات عند فقد 
الآلات وعندنا يق ؛› بل الظاهر من قانون اللاسلام الإدراكات اتجددة 
أيضاً ء ولمذا ينتفع بز بارة القبور والاستعانة من نفوس الاخيار .) .2( 

وبقول ان حزم : ( !ن الإنسان خر ج إلى هذا العام و نقسه قد ذهب 
ذکرها جلة » فى قول من بقول آنها كاندى قبل ذلك ذاكرة . أولا ذكر 
لها اابعة فى قول من يقول نها حدثت حینئذ » أو نها مزاج عرض . . ). 

فاذا قو بت النفس » أو أخدت يعاودها ذ كرها فأول ما بحدث ها من 
القيز فے ما آدرکت صو اسہا انس » فہذہ درا کات اواس محسوساتما 
والإدراك السادس علمبا بالبديبيات . ثم تتوالى العلوم الضرورية0 . 

تسم العقل إلى نظرى وعلى : 

بذ كر السعد أن قوة النفس باعتبار تأثرها عبا فوقا من المبادى 
للاستکال بالعلوم والإدرا كات تسمى عقلا نظرياً . 

وبا عتبار تأثيرها فى البدن لتتكميل جوهره - وإن كان ذلك أيضاً 
مادا لى تكيل النفس من جمة أن البدن آ4 ها فى تحصيل العلم والعمل ‏ 
بسمی عقلا عل . 

والعقل اانظری له ممأتب : 

) ) ضعيف » وهو العقل الميولانى > وهو حض قابلية النفس 
للإدراكات بنرلة قوة الطفل للكتابة . 


٠ه الفصل جاس)ء‎ )۲( ٤٣ > ٤١ص٣۲ شرح القاصد‎ )٩( 
- ٤٤6٤۴ شرح الاةاصد ج۲ ص‎ )۳( 


— 0 سد 


۴ - متوسط وهو العقل بالملء » وهو استعداد النفس لتعصيل 
الدظريات بعد حصول الضروربات وتختلف درجات الناس فى ذلك 
:احتلافاً عظ) . 

٣‏ قوى » وهو العقلابالفعل وهو اقتدار النفس على استحضار 
النظر يات مى شاءمت من غير افتقار إلى كسب جديد لكونما مكنسبة خرو نة 
تحضر بمجرد الالتفات ؛ بمارلة القادر على الكتابة حين لا يكتب» وله 
أن کنب می شاد : 

> - كامل ٠‏ وهو العقل المستفاد » وهو أن تعصل النظريات مشاهدة 
ازلة الكاتب حين يكتب » وهو مستفاد من ا لار ج أى من العقل الفعال. 

يقول السعد ( وتختلف عبارات القوم فى أن المذكورات أساى هذه 
:الاستعدادات» والكال . أو للنفس باعتبار اتصافا ما » أو لقوى فى 
النفس ی مبادنا ) ٩(‏ . 

م جد مثل هذا التصنيف فى ابتنائه مل مفيوما فلسفبة عند الأجى 
ورجا . 

حيبت نبد أسماء للعةل البشرى » تتاف باختلاف الاعتبارات : 


أولا : المقل الغريرى وهو القوة المستجدة لإدراك العقولات. . 


ویسمی عقلا هی ولانیا . 

انا : العام اأضرورى ؛ ويسمى عقلا بالملك وهو الحاصل بغير 
اتساب ٠.‏ 

ثالما : المقل المستفاد » وهو محصل عندما رتت بالملكة من 


aang 


الضروريات إلى مشاهدة النظر يات . 
ابا : العقل بالفعل وهو عصل عیدما تتکرر مشأهدة العقل 


(۱) القامد جاص ٤:٤٤۳‏ . 


الستفاد _ للغار بات صرة بعد أخرى حى صل 4 ملک استحضارها 
می آرید ہلا تجش م کسب جدید(“ . 

ومن الملاحظ أن هناك اختلافا بين ما أورده السعد » وما أوردة. 
الإيجى من ترتيب بين العقول » لذاك بقول الايجى عن العقل با'فعءل 
( وهو وإن كان متأخرآ عن المستفاد فى المدوث لكنه وسياة إليه متقدمة. 
عليه فى القاء وقد يقال العقل المستفاد هو أنتمير الئفس الناطةة عيث. 
تشاهد معقولاتها بأسرها دفعة واحدة » فلایغيب عنما شىء منها صلا » 
وهذا هو التابة. القصوى ف الارتقاء فى الىكالات العلبية »> ومستةره. 
الدار الآخرة » وأما فى الدار الها فقد رى لحات منه للنفوس. 
انجردة عن العلالق اأبشر ة). 

وإذا كان السعد بةول : 

« آن هذه الفرو ح مبنية على مقدمات غير مسللة» من كون الصانع. 
مو جا لا رصلر عټه إلا الو احد ٤‏ 

فانه يبدو أن المتكلمين وجدوا أنه بمکنہم آن بأخذوا مناء وأن. 
يدعوا ومن ذلك أن يأخذوا بألنقوس ألجردة » قول اأسعه : 

( وأما اقول بالنفوس انجردة فلا ررفع أصلامن أصول الدين » 
بل ربا يؤده » ويبون الطريق إلى إثبات المعاد » رث لا يقدح فيه شه 
المسكرن . صكذاف نبابة العقول . "١)‏ لأراز . 

ومن هنا تعد أن المتقدمين من المتكلمين أكثر بعداً عن الارتاط 
بهذه الاصول الفلسفية ‏ فبعضيم يسمى الحس عقلا معنى أنه معقول . 
وهذا قول أن البذيل » وبعضيم يطلقه على العل » ونما سمى عقلا لأ 
الإصان بمنع نفسه به عبالا نع الجنون نفسه عنه › وإِن ذلك مأخوذ 


۔۵١ الوائف ج ۹س۹ لا (۲) شرح الف اصد ج ۲ ص‎ )١( 
. ۲٠١ )۴۹ الممدر السابق می‎ )۴( 


— ۷ 


من عقال البعير » ونما مى غقاله عقالا لأا نه يمع به ٠‏ وبعضيم بری أنه 
القوة على اكتساب الم . وبعضم رى أنه العم الضرورى(“. 

ويفرد القاضى عبد الجبار فصلا فى كتابه لبيان مأهية العقل ومايتصل 
به : وبيدؤه بتعر يف العقل بأنه « جلة من العلوم الخصوصةء مى شاق 
فى المكلف صح منه النظر والاستدلال والقيام بأداء ما كلف» وبرفض 
تعريفات أخرى بأنه جوهر أو آلة » أو حاسة» أوقوة (° . 

م حدد موقفه من الاتجاه الفلسنى قول : - 

( ولسنا متنع من وصف اعقل بأنه جوهرإذا أريد بذلك أنه الأصل 
للعاوم وإن كان ذلك غالا للغة وللاصطلاح ‏ فإن أرادوا به هذا الى 
فقد أصابوا المعنى وأخطأو! اللفظ . وإن أرادوا آنه بصفة الجواهر فقد 
دللنا على خلافه 2 

آما العقل العم لى فہو(ةوة التمرق فى الموضوعات و استماط الصناعات» 
وتميز المصاخ من المغاسد لانتظام أمر المعاش وا معاد . 

وبالحلة هى ميدأ حر كه الإنسان إلى الأفاعيل الجرئية . ولما نسبة 
إلى القوة النروعية ؛ وميا يتولد الضحك وا لجل والبكاء وعوها . 


ونس ا اواس الباطنة 4 وق تاطا £ استخر امور مصاحة 


ونسبة إلى القوة النظرة: 


وهى أن أفاعله تنبعت عن آراء جزئية سند إلى آراء كاية تستنرط 


٠٠۱۹۵۰ وما پعده) طبعة‎ >» ٠٠٤ قالات الإسلاميين للآشہری ۲س‎ )١( 
امصدر السابق س ۳۷۷ ء‎ )۴( ٠۷١ المغى المزء المادی مدر س‎ )۲( 


— 4 


من مقدمات أولبة أو تجربية و ذائمة أو ظنية » تك خا القوة 
الئظر مة ٠)‏ . 
نظ ف الفلسفة الغرية ,هما أنجاء العقليين الذين يتبنون نظرية د جوهر ية 
العقل » عل اختلاف فى التفاصيل ومن هوؤلاء الفلاسفة القدماء › 
وديكارت › وليينيز . ولطزة. واتجاه | لواقعيين اأذين ينقدون جوهرية 
العقل ويسقطو نما وهمم بو لصن الذى يعرف العقل بانه: جموعة العمليات 
المقلبة اى برتبط بحضما بيعض بروابط لا بمكن تفسورها بحيت يتألف منها 
وحدة مفتظمة ٩.‏ . 

ومن ناحية أخرى بد إلى جانب تقدبر العقل واعتباره أداة لمعرفة 
الحقيقة اعترافاً أساسياً باحس باعتباره أداة لإدراك الحسوسات » 
وصل إلى حد جمل العسو سات الى دحل ف داترته من العلوم افضرورية» 
بل وصل إلى إطلاق سم المقل عليه فى بعض الاقاويل ٠‏ 


٠ ٤هس شرح القاصد‎ )١( 
«٠ ٠١۸ ۲۰۵ المدخل إلى الفلسفة لازفاد کو لیة س‎ )۲( 


اتم لالش 
طريتق المعرفة 
-صور الادلة ء 
یقول الإجی عن : 
الطريق الموصل إلى المقصود بالنظر : إن كان المطاوب تمورآ ”مى 
'الطريق معرفا ء 
و إن كان المللوب تصديقاً مى الطر يق دليلا : 
والدليل يشمل الظنى كالغ الرعلب الموصل إلى غن وقرع المعار 
وألقطمى كحدوث العا الموصل إلى العم بوجود الصانع ؛ وقد بخص 
الدليل بالقطمى » ويسمى الظى أمارة . 
وقد عخص ما يكون فيه الاستدلال من المء اول ءل العلة ويسمى إن 
.وبا يكون فيه الاستدلال من العلة على المملول ويسمى أا ( . 
والدليل آما أن يكون الاستدلال فيه بالكلى على الجر وذلك هو 
:قياس أو با جز على الكلى وذلك هو الاستقراء؛ آو با لجز على 
الجرنى لامر مشترك بينما وهو المثيل . 
راف إلى هذه الطوق طرق آ رى راما المتكلهون التاخروف 
يقول الإمام الرازى فى نباية العقول  :‏ 
الطرق الضعيفة أربعة . 
الأول : قوم ما لا دليل عليه حب نفيه : 


(۱) المواقف + ۲س٣‏ ۰ 


~n ¥ men 


الثانى : قياس الغاثب عل الشاهد أو العكس. 

الثالت : الإلرابات 

الرابح : الك بالادلة النقلبة فى المباحت العقلية الى يطاب اة 
البقين .٠(‏ 

ويسوق الأجى طريق , ما لادليل عليه بجحب نفيه» على أنه 
طر يق ضميف فى المطالب العقلية اليقينية وليس ضعيفا إنطلب به المطااب. 
الظفية فى المسائل العملية. 

أما آععاب هذا الدليل فيثبتو نه على خطو تين : 

الأولى  :‏ بينون فا أن « عدم الدليل » آس ممكن إثبانه بنقل 
أحلة البتين » و بان فادها مع عدم وجدان دليل سواها . ويمكن إثباته. 
أيضا حصر وجوه الادلة م نضا بالاستقراء. 

الثانبة : شبتون فما أنمالا دليل عليه جب نفيه وذلك بئلاثة وجوه :. 

- إذلولاه لاتغت الضروريات لجواز أن تكرن جبال شاهقة 
حص رتنا لا راا . 

۽ - ولولاه لاتتضت النظريات › لمواز وجود معارض لدليل 
تعامه. 

م ولان مالا دلبل علیه غير متناه و ثا ته حال : 

وأما قاس الغانب على الشاهد فقول عنة القاضى الباقلان . 

( إذا وجب الحكم أو الوصف للشىء فى الشاهد اعلة ما فيجب القضاء. 
عل أن من وصف بتاك النفة فى الفائب كه فى أنه مستحق ها 
للك العلة حك مستحما فی الشاهد » لا نه یستحیل قیام دلیل على مستحق_ 
الوصف بتاك الصفة مع عدم ما يوجبا ٠‏ 


١ (‏ ) المواقف ج۲ سه٠‏ . 


إلا —~ 


وذلك كمامنا أن الج نما كان ج التأليفه وأن الما إا کان ما“ 
لو جود عله فو جب القضاأء ابات عل کل من وصف بأنة عام > وتآلف» 
کل من وصف بأنه ج أو جتمع ٤‏ لن الىك المستحق لعلة لا جوز أن 
يستحق مم عدما ولا لوجود شىء الفا ٤‏ لان ذلك عر جما عن أت 
تكون علة لحك )°2 . 
E‏ الإمام الأشعرى قياس الغائب على الشاهد فى إثبات أن اه 
تعالی ا ,زل متکلما ¢ قول : - 
( وا يدل من القياس على أن اه تعالی ل بزل متکلماً » آنه لو کان | 
بزل غیر متکلم ‏ وهو عن لا يستحیل عابه الكلام E E‏ 
بضد الكلام ولكان ضد الكلام قدعاً ولو کان ضد الكلام قدءالاستحال 
أن يعدم وأن يتكلم البارى .٠١‏ فان قال قال : ول زعم آنه لو کان ل رزل. 
غير متکلم اکان مو صوفاً بضد الکلام ؟ قیل له : لان الحى إذا لم يكن 
موصوفاً بالكلام كان موصوناً ربضده . 
وذلك أن الى فما يننا ذلك حكه ء و تقم دلالة على حى يخاو من 
الكلام وأضداده فاسلدوه فی الغائب »“ 7 ۰ 
بكون الفط و الدليل » أو العلة » أو الحقيقة. 
وے فی إثبات الجامح المهترك طرق : أشمرها الطرد والعكس » وهو 
المسمى بدوران الح مح العلة وجوداً وعدماً كلا وجد المشترك وجود 
المح وکایا عدم عدم . 


(۱) العمپید اباقلاتی س۳۸ - 

(۲) المع فى الرد على آهل اليدع للامام الأشدرى مقيق اله كدور حودة غرابة طبع 
مطیعة مسر عام ۱۹۰۰ س ۳ ٭ 

(۴) او اقف < ۲ س۲۸ = ۰۲٣۷‏ 


س ۷ س 


اما قياس الغائب عل الشاهد بحامع الشرط فعناه إذا كان المح فى 
'الشاهد مشروطاً بشرط وجب لذا ثبت هذا الىك فى الغائب أن يكون 
مشر وط بذلك الشرط أيضناً. 

فإذا كان قد ثب كون العام فى الشاهد مشر وطاً بشرط المياة »> فيجب 
إذا ثبت للغائب كوه عالً أن يكون مشروطا يشرط المحياة أيضا » فقثيت 
ا لحياة فى الغائب لكو نه عالا ک) فى الشاهد . 

وقد ارتضى المعبزلة هذا الطريق » وكان طریقېم لإثبات کو نه تعالی 
]0 

وأما قياس الغائب على الشاهد بحام الدليل فعناه » إذا كان الك أو 
الصفة قد ثبت ف الشاهد لدليل فيجب ثبوت الك أو الصفة فى الغائب 


«لوجود ذلك الدليل ٠‏ 
وهذا الدلل استعمله الأشاعرة والمعتزلة فى إثبات كونه تعالى قادرا 


الما ٠‏ 
- وياس الغانب على الشاهد بحامع العلة » معناه : إذا لبتت الصفة فى 
الشاهد معالة بعلة وجب ثبوت هذه ألعلة فى الغائب إذا ثبتت له تلك الصفة. 
وهذا الدليل هو ما دلل به الأشاعرة ف إثباتيم لصفات المعانى » وهو 

ما دلل به ازل فى باب العدل . 
وهو نفس قياس العلة عند الا صو نينءوالبرهان النوعىعند ا )نطقيين . 
وآما قياس الغائب عل الشاهد امع الحقيقة » فعناه ؛ إذا ثبتت 
االصفة لشاهد وهذه الصفة حقيقة » فيجب إذا ثبتت هذه المفة لغائب أن 

تبت له الحقيقة أينا . 


(۱) آنظر الد کټوو ماد خفاجى فى رسالته مناحج الافتكير لل المقيدة بين النميين 
.والعقلين س ٠ ١١‏ 


س 


وق استعمه الأشاعر ة فى [نباتبم صفات العاف » واستى 4 المارلةة 
فی بات کو نه تعالی عالما قادرا ٩.‏ . 
مصادر الادلة عند آهل السنة : 
ي ذكر البغدادى أن آهل السنة أجعوا عل كون القرآن والسنة 
والإجماع من هذه ا)صادر . 
والإمام الباقلانى ,رتب الطرق المؤدية إلى الق وهى عنده خسة. 
فيذ كر حجج العقول فى آخرها » على النحو التالى : 
۽ س کتاب اه تعالی . 
٢‏ سنه رسوله ا ت 
۴س جاع الأمه. 
۽ - ما استخر ج من الاصوص و بى علا بطر بق القياسروالاجتاد. 
r — ©0‏ العقَول ۰ 
شم ده فى المميد يكر هذه الطرق فيغير اتر تيب ويضع الاستدلال- 
المقلى فى أول القانمة ثم يذ كر اتاب والسنة والإجاع ء والقياس 
الشرعى » فى u‏ ويقول عا نها ستدل با على د بعض القضايا 
العقلة » : وعلى الأحكام الشرعية » کا رذ كر الاستدلال با معجزة على 
صدق من ظېرت عل يده » ویذ کر أملة الج العقلية ۽ التقسم العقل 
وإثبات أحد القسمين المتضادن لإبطال الضد » أو إإطال حدها ٠‏ 
ضده . وإثبات ما للشاهد للغاثب عند إشتر | كما فى علة الح . . 
(٠‏ آنقلرالد کور عاد خفاجی ف رسالة متاهج التفکیر ف العقيدة ص ۴۷۷ ٠۷۹۲‏ 
(۲) الفرق بین الفرق س ٣۲۷‏ 


(۴) الإنصاف س ۱۹ ء والدمہيد ص ۲۸ » وانظراللل والتعل لش ر سای اص .٤۲۷۹‏ 
۰٠ ١‏ وقد يقال أن الراو لا تقتغى الورتيب . 


— 


آما ابره 
فلا أحد عخدش حجية القرآن الكرم . 
الإ أن الو ال ينشاً عن مدى إفادة الدليل النقلى - بصفة عامه ‏ 
لليقين ٠‏ 


, قيل لا فيد - أى لا يفيد اليقين - وهو مذهب المعازلة » وجممور 
الأشاعرة . لتوتفه على الع بالوضع والإرادة . 
والأول نما شبت بنةل اللنة والنحو وااصرف ء وأصوها إنما تثبت 
بروابة الآحاد » وفروءم| تشبت بالاقرسة وكلاهما ظنيان. 
واشانى وهو العلل بالإرادة يتوقف على عدم النقل أى نقل تلك 
:الالفاظ عن معان امخصوصة الى كانت موضوعة بإزانما » وعلى عدم 
الاشتراك وعدم الجاز وعدم الإإضار » وعدم التخصيص وعدم التقدم 
والتأخير . 
والكل لإوازه لا بجحزم بانتفائه » بل غایته لظن . . ثم بعد هذین 
الأمرين : لابد من لحل بعدم المعارض العقلى » إذ لو وجد اقدم على الدايل 
النقلى قطعا .. ؛ وتةلم النقل على العقل إبطل للأصل بالفرع ؛ وفيه 
إبطال للفر ع . 
لکن عدم المعارض غير يقيى إذ الغابة عدم الوجدان » وهو لا فيد 
القطع بعدم الو جود » فقّد حقق أن دلالتا بتوقف عل آمو ر ظاه فتکو ن 
-ظلنية ٩2)‏ . 
وان قتيبة يشير إلى مصدر المشكلات الى ترد على فيم الاص » وهو أن 
'امتكلمين يعتنقون الآراء ای یذهرون لاما بعةو طم » ثم بنظر ون فى كتاب 


() الواقف ااه س ۰٦‏ . 


~~ -Ye - 


أله اذا وجدوه ( ينقض ما قاسوا ويطل ما أسسوا ؛ طلبوا له 
الأو يلات(“ 


وبين الإمام الشافمى رأيه فى أساس المشكلات المتغلقة باللضوص 
کک الناس ولا اختلفرا لا لتر کہم لان العرب وميايم إلى 
ما عن 8 المنواتر بصفة حاصة فالبغدادى بقول أن الأشاعرة رون 
آنه ( طريق إلى العلل الضرورى رصيحة ما وار عنه ار [ذا کان إلمضر عله 
ما رشاهد ويدرك بای . 
ویذ کر القاضی الباقلانی ما ينبغی أن يكوت عليه آهل التواتر من 
طبقات لا بد منها لقبول خیرم ٩۵‏ . 
ويغرق بعض الأشاعرة بين ار المتواتر وا لمستفيض فا لبر المستةيض 
وط ب المتواتر والأعاد» وهر شارك المتواتر ف لتحا به الل والعمل 
و فا رقه من حيث أن الع الواقع به بون استدلالاً رورا 4 
و يثلون له پعلمنا يعض معجزات الرسول بط وببعض الاخبار الوأردة 
فى الشفاعة والمزان » وببعض الاخبار ألواردة فى العمليات كحد الجر 
والرجم (e)‏ 
وما ذكره البغدادى هنا عن إفادة ابر المتواتر للع الضرورى لا بد 
آنه بقتصس على العم ډور وده » أمادلالته ی ظنة طا U‏ ذکره متاآخرو 
الأشاعرة ما ذكرناه آنفا . 
() الاختلاف فى اظ لابن قبية س ٠۷‏ مطيعة السادة عام ۳1۹٠م‏ “ 
(۲) صون النعاق سيو طى س ٠١‏ ااطعة الأولى مطبمة السعادة بالقاهرة. 
۰() الفرق بین الفرق س ۳۲١ — ۳۲٤١‏ #غدادى تعر صببح . 


4(۰) امريد س ۱۹۲ . (ه) الفرق بین الفرق لبغدادی س ۰۳۲۲ ٠۲١‏ . 
۰() ااواقف ۲س ۱ه ‘lc‏ 


۷۹ ب 
أما خر الواحي : 
فقد ذهب أ كث المتكلمين والفقباء والحدثين إلى أنه لايفيد د العلل »> ء 
سو اء کان الواحد عدلا آو غير عدل »› وسواء کان ابر ورد بقرائن آو 
بغبر قر أن . 
ولقد سار على هذ الطريق متأخرو الأشاعرة ¢ فی مر حلة ھامة ەر 
تطورم الفكرى على الاقل » قبل آن يت ر كوا عل الكلام . 
فمذا إمام الرمين يقول فى معرض حديثه عا مسك به ال#سمةوالمشية 


من النصوص : 
( إن الحادیٹ الی یتمسکون بہا آساد لا تفضى إل العم ء واو ضر بنا 
عن جیعما لكان سائنا ٩١..‏ . 


وقول ( إن أخبار الآحاد لابجب انقضاؤها فى القطميات ) ٠‏ ويقول 
( إن ما يصح من الاحاد لا يازم تأورله » فاه جب ”اویل مالو کان نما 
لاوجب الع () 

والإمام الرازى يقرر( آن الفسك خير الواحدف معرفة اله تعالى. 
غير جار . ) وذلك: 

١‏ - لان رواة هذه الأخبار غير معصومين » فأخبارم مظنو نة ءوالقه 
سبحا ته يقول د إن الظن لا يغنى من المحتق شيثاء . وهو يعجب من الحشوية 
الذين بةولون بترك التأويل لا بتغائه على الظن»ولا يتركون آخيا رالأحاد 
ف اللاصول مع آنبا صكذلك ٠‏ 

م لان أجل طبقات الرواة ... الحابة رضى اله عهمء م (نا 

() التقرر والتسیں جس ۲١۸‏ ۔ 


(۲) الإرساد إلى قواطع الأدلة اجونی نسر الماجی ۹۰۰٠م‏ ص ١١١‏ 
(۳) العامل ٦١ >» ٥٥۷‏ فن آصول الدین طبمة ۱۹۹۹ م 


ڪڪ \YY‏ کے 

نم أن روايتهم لا تفيد القطع واليقين » والدليل عليه ن المحدثين رووا 

عنم أن کل واحد منم طعن فى الآخر ونسبه إلى مالا ينيغ 

e E‏ أخبارا 
منكرة واحتالوا فى ترويما عل الحدثين . 

» أن الحدثين رفضون روابات لاقل لمعنل ككون هذا قدرا‎ EE: 
وذاك رافضيا ولا برفضون رواية لكو نما ( قد وصف اله تعالی فہا عا‎ 
. )... ببطل اليثة وربوييته‎ 

وا هذه الحادرث ما کذبت إلا بعد انقضام فترة من حصو شا 
أ کر من عشر رن ماما -يندر ممما أن حرص الراوى على ذكر الالفاظ 
اتی معہا بذاتما ٩‏ ۔ 

ويقول البغدادى فى ال ر كر الأول من أركان آهل ااسنة : 

( وآما أخبار الأحاد فى صح إسنادها وكأنت متو نا غير مستحيلة فى 
اامقل كانت موجية للعمل ا دون العم : 0 ٤‏ 

ویہدو أن هذا ل یکن مستقرآ تماما بين آهل ااسنة ک) يدع البغدادى.. 
فالباقلانی فى كتا به .الميد يعتمد خير الواحد للع الاستدلالى بشروط : 
أن تعرى عا بدل عل ضسادها أو معارضتما ويثبت عدالة تقلا . 

وذهب إلى قبول خير الوأاحد فی العقاند بعض الاشاعءر ة کان [سحاق 
الاسفرايينى » وأ يكر بن فورك ٠‏ 

کا ذهب إلى قوله الفقباء الأربعة » والحارث الحاسى وان حزم 
والتيميون » والسلف عموما0؟ . 

٠١۲۸ طبعة مطبصة مطيعة کردستان عام‎ ۲٠۸ » ۲ ٠٤ أساس التفديس‎ )١( 


(۲) الفرق بن الفرق س ٠۲١ ›» ۳۲٤‏ 
(۳) التمپید ص ١١۲‏ 
)٤(‏ أنظر المواعق الرسة لابن قيم الجوزبة ج۲ ص۲٣۳‏ » ۷۳١‏ نش المكدبة الافية 
يمك اللكرمة ٠۳١٤۸‏ + 
لاسن 


~~ A4 - 


ويتدل القائلون بأن خير الواحد يقد امل ,ته لو فاد الظرى با 
حصل الإجاع على العمل با فى المحيخين للكله جع عل العمل ب »فل 
يضد الظن. أما ال ملازمة فللاهى عن اتبا غ الظن فى قول تعالى ( إن يتبجون 
إلا الظن ... ) وقوله تعالى ( ولا نقف ما ليس لك به عل :. )2 
٠‏ وي كر ابن قتيبة موقف المتكاعين الاكذين خر آلواجد ویذکر 
بعض شرو طم واستدلالانمم 2 . 
يقول الإمام الشافعى ( أل ما تقوم به المج علي أهل العم - تى 
يثبت عليهم خبر الحاصة - خر الواحد حت پنتہی به إلى النى ا 
أو ری اتی به لله ونه › ولا یکون الحجة عضر الحخاصة حى » 
آمورآً منہا آن یکون من جدت به ثقة ف دینه یمر وف پالمدق فی حدیثه» 
عاقلا نا بحدث به عالما با بحي معانى اديت من اللفظ » ون يكون عن 
بۇدی الخد يث بحروفه کا سمح › لاحدت به على المعى )0 . 
ويستدل الإمام الكافءى على خجية خبر الوخد استدلالا فيب جوم 
ذلك للع و العمل » للاعتقاديات » والعملنات » من ذلك أن اسنشيد 
پإرسال الرسول چ ر ادا للالرام بالدعوة إلى الإضلام - 
كذلك کان رسال ا قار سل (ل اغراپ ااب عل الام بواجد)۵). 


مصادرالادلة عند المعيزكة : 
سحصر القاضى عبد الجبار الدلالة فى أربعة : العقل والكتاب والسنة 
والإجحاع 
)١(‏ التقر یں والتبیر + ۲ص ۲۷١‏ 
(۲) أويل تلف الحديٹ س ٠١‏ ء واظر أيفا التق بو والتچییر لاین آمیر مس۲1۸ 
وا پعدھا ۰ 
(۴) الرسالة للامام الشافی ص ۴٦۹‏ طبعة ا۔للبی عام ۰ 4 ٠۹‏ 
)6( السابق س ٤۱۸‏ و السابىق س۳۷٤۰‏ 


~~ ۹ س 


ولكنه يقرر أيضاً أن معرفة اله لا تكون بالكتاب والسنة 
والإجاع لانها فرع على حجة العقل » ( فلو استدللنا بشىء ملا على اق 
تعالی > والحال هذ کنا مستدلین بفر علشىء عل أمله.وذلك لايجوز)(“ 

وعک الحياط معتقد المسترلة فى الإجاع فيقرر آنا تأخذ به ویشکر 
اباط أن المعبرلة يقولون بعدم #ة الحديت المروى عن رسول اه بإ 
( لا تمع مى على ضلا )7“ ذكره الإمام المناوى فى كنوز الحقاثق 
عن أبن أ عاص . 

وما حکی عن النظام فختلف فه ء فالبعض یذ کرانه لم یکن ری من 
مصادر الادلة غير العقل والقرآن » والعض الأخر بذڪرانه کان جيد 
القياس» معتقدآً بصحة الإجماع والبر المتواتر. 

ویدو لی آن هذا لا تناقش مع ما ذکر تاه آنفا عر القاضی عبد 
الجبار عن قصر الاستدلال ف معرفة الله على العقل » ف ذا من الناحية 
المنهجية فقط » إذ خصصون عض الادلة لبعض الأصول » وسترى فى 
ايحت التالى تفصيل ذلك كا رأينا أن الأشاعرة هم موقف مشابه . 

آما ا لبر عند المعتزلة فهو ثلالة أقسام : 

- ما يمل صدقه » وهو قسہان : 

( )ما بعل صدقه اضطرارآ » كالاخبار المتواترة نحو اير عن 
الان والملوك وحوه. 
(ب) ما بعل صدقه استدلالا کار پتوحيد اه وعدله وښو ډه 
وما بجری هذا الجریىء 
)١(‏ شرح الأسول اة س 1٦ - ٠١‏ وسأرى تفصيل ذلك ف المحث التإللى ٠‏ 


(۲) التسار طبعة بیروت عام ۱۹٥۷‏ م ص ۲۲ - ۷۴۳ . 
(۳) آنظر الد اتور تماد خقاجی ی رسالته مناهج الناسکیر س ۲۸ ٠‏ 


— A 


۴~ ما يع کذبه وهو قسمان : 
(أ) ما يم كذيه اضطر ارآ كخر من أخيرنا أن العاء تنا 
والأرض فوقناء 
(ب) ما بعل کذبه أستدلالاكاخبار الجرة والمشة عن مذ أھمم. 
إذا ورد بشرائطه ( فما قوله فی الاعتقادات فلا ء ) وما جاء مه ق 
الاعتقادات ( موافقاً لحجج العقل قبل واعتقد موجبه لا لمكاته بل لحجة. 
العقلية ) وإن م يكن موافقا رد وحكم بأن النى ل يقله إلا إذا احتمل 
التأويل بغير تەسق 2) . 
عن آي المذيل العلاف.وهشام الفوطى أنمما يقولان فى الاخبار ( إن اله 
جل ثناؤه لا خل الأرض من جماعة مسلمين أتقياء أبرار صالحين يكون 
نقلہم إلى من یلیم حجه علْم ۰.۰١‏ ) ۴ 
ويقول الغياط ( إنيما زعا أن أفراد هذه الحاعة لا يواقعون من. 


اذ نوب ما خر جون به من ولاية أله عر وجل .... ٩2)‏ . 
وينكر ما جاء با مصادر غير المعتزلية عن تحديدم بعشرين » أو عن. 
SS‏ 0 


() شرح الأصول اجْسة ص ۷١4‏ ء ¥۰ )۲( الأتتصار س ۸١١‏ 
)١(‏ الل والنعل جاصهه . 


— ۸۱ = 


ثم الراع 


تفر ض علينا طبمة هذا الببحث أن يكون كلامنا - فما يتعلق ميدان 
ار فة عند المتكلمين قاصرآً على الأحكام الشرعية » بل على جانب منها . 

ذلك آنهم يقسمون الأحكام الشرعية إلى [صول هى الاعتقادات » 
و تخص عل الكلام ¢ ولل فروع هى العمليات > وتخص عل الفقه" . 

وما كان الاس كذلك ضوف دور هذا الحت على ديد هذا 
الميدان باعتبار طبيمة المعرفة فيه ء وأداة ا لمرفة وطر يقبا ا موصل إليه . 

وقد وجدنا أن طوائف المتكلمين فى هذا ثلاث . 

١‏ العزلةء 

الاشاعرة. 

. س اسلف عوما‎ ٣ 
وسنعرض فا بی لرأی کل طا تفة م نتعرف على الفروق بینہا حيث‎ 
. کون‎ 

أما المعترلة فقد جد مم جذورآ متدة فيمن قلہم من کان طم رأی فی 
أداة المعرهة بالنسبة مسال ألعقيدة . 

جد هم جذوراً عند غيلان الدمشق » وجبم بن صفوان › و بض 
المرجئة نوجه ام . 

فغیلان کان يتا بع أب ثوبان المرجىء » قى قوله ‏ إن الإعان هوالمعرفة 
والإقر ار » . وذهب غيلان فى تعو ب4 عل العقل إلى حد آن قال د ما جاز 

.فى العقل ترك فليس من الإبعان » بل ذهب خطوة أعق » إذ جعل العرفة 


(۱) شرح القاصد + ١‏ ص ٦‏ 


ږا — 


الأول الفطرية بآن لمال صاتعا وتفه غالقا » ليست هى الإعانء وإنعا 
الإمان هو ما حدث بعد هن معر فه ثانية مكقسة( : 

م جد جېم بن صفو ان يذهب إلى ن الإعان باق مو اأمرفة به وأن 
الكةر بالته هو الجهل به ؛ وأن من أتى بالمعرفة م جحد بلسانه لا یکفر 
بحل ٩۳‏ . 

ومن هنا ذهب الد كور التشار إلى أن جما هو أول من خاض مشكلة 
نعزفة معناها الفلسنى » وإ ن كدت أرى أن غيلان قد سبقه إلى ذلك بل 
سبقنما الثوبانية إذ ربطوا بين الإعان والعقل فأضافوا إلى حقيقة الإعان 
معرفة ما کان لا جوز فى العقل إلا أن يفعله » وأما ماكان جازآ فى العقل 
ألا يفعله فليس ذلك من الإعان . 

كذلك ذهہت فر قة أخرى من المرجثة إلى أن الاعتقاد اللتوحيد بغي 
نظر لا بکون عا . 

ثم جاءت المعبزة : 

قول از خش زی فی تفسیر قوله تعالی على اسان سد نا عیسی عليه 
السلام « ٠‏ وجشتک باب من ریک فاتقوا انه وأطیعون » : 

۰ سورة آل عمران 

( حيث هدا اقه للنظر فى أدلة العقل والاستدلال ٠٠١‏ ) . 

هكذا الانياء أتفسبم [نما يصاون إلى معرفة الله بالعقل والاستدلال. 
العقل . 


٠١١ » ۱۲۷ اللل والحل للش رستالی + ۱ ص‎ )١( 

(۲) السابق جس ۸۰ وااقالات للا ععری اس ۱۹۷ . 

(۳) آظر نعاة الآراء والمذاهب والفرق الكلامية ليحي ہاش س ٩۷۹١ء‏ ۰ س۰٦‏ - 
طبمة م الحوث الإلامية عام ٠١۹۷۱‏ ء 

(4) القالات للا شعری +اس ۲۰۷ )٠(‏ السكشاف عن حقائق ازيل - 


وقول فی تسیر قو له تعالی( رسلا مبشر بن ومنذرین ثلا يکون ئاس 
على اه حجة بعد آلرسل » وکن الله عز زا خکا ) : 110 ممورة النساء . 

(فإن قلت : كيف يكون للناس على اه حجة قبل اارسل و عجو جون 
ما نصبه ته من الأدلة التى النظر فما موصل إلى المع فة » والرسل ف 
آنفسېم لم يتوصاوا إلى المعرفه إلا النظر فى تلك الادلة »ولا عرف 
آنہم رسل اله لا بالنظر فبا ؟ 

قلت : الرسل مون ءن الخف اة « وأعثون عل النظر ا ترى لاه 
أهل العدل والتوحيد» مع تبليغ ما حاوه من تفصيل أمور الدين وبان 
أحوال التكليف وتعلم الشرائع فكان إرسام إزاحة العلة وتتمعا 


لإلرام اليجة .٠-‏ ) 
وقول فى تفسیر قوله تعالی « وما کنا معذبین حى تیعث رسولاء: 


٥‏ الاإاسراه 

( فإذ قت : الحجة لازمة م قبل بعثة الرسل لان معيم أداة اقل ى 
يعرف با القه » وقد أغفاو! النظر وم متمکنون منه . واستيجام العذاب 
لإخفام النظر فما معهم » وكفرم اذلك لا لإغفال الشر انع 

قلت : بحثة الرسل من جلة التنبيه على النظر والإيقاظ من رقدة الففلة 
لئلا ولوا کنا غافلین › فاولا بشت ليشا رسولا يننا على النظر فى أدلة 
العقل . ) 

هکذا الرسل مذو ن العةل النظر فى الدلة المقلية الموصاة لمعرفة أقه. 
وهذا ما بقرره القاضى عبد البار - يعد أن يذكر إلدلالات وبحصرها 
فى العقل والكتاب والسنة والإجاع - من أن معرفة اه تعالی لا تکون 
بالدليل النقلى وإنما تكون بالدليل العقلى ٠‏ 

والمراد بالدلبل القلى الذى يفوم فيه البقل بالاستدلال يجيد ذاق 
وا ا ا ي 
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يقبع فيه الطرق العلبية المنظمة » دون آن يستند إلى شىء من السمع - 
والمراد بالدليل النقلى ما يكون مسقندآ إلى خر فى الكتاب أو السنة . 
و برفض القاضى عبد الجبار إثبات العقاند بالدلالة النقلية انها فرع على 
حجة المةل ( فلو استدللنا شیء مہا على اله والحال هذه كتا مستدلين 
يقرع للکیء عل صله وذلك لا جوز 0 
وهو يبين اليادين الى بحب آن عخوضم| المقل مستةلا . وهى مرفة الله 
بتوحیده وعدله وذلك بان ینظر بعقله ف : 
( الحوادت ليعرف آنا حدثة . 
وأته لا بد ها من عحدث خالف ها هو الله . 
ثم فى عة الفعل منه ليع کو نه قادرا . 
وآن فعله حكر ليع كونه عا . 
م بنظر ف کونه عاط وقادرآ لیعللکوته مو جود ٩‏ . 
م بنظر فی آن الحوادث تنتهى اليه وهو لا ينتمى إلى حد ليعلم 
کو نه قد ما . 
وأنه لیس يسم ولا عرض - 
وأنه عى غير مفتقر ليره . 
وأنه لا رى بالابصار . 
وأنه وأحد . 
وأنه عام بقبح القبيح . 
ونه عدل حکى . 
وم ذا بحصل جلة علوم التوحيد والعدل )° . 


(۱) شرح الأسول اة ص ۸۸ (۲) هذه ق غاية الطرافة 
(۴) المصدر السابق س ٠٦ء ١‏ 
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ومن امم أن نلاحظ أن صاحب الكتاب وهو يقدم مباحثه فى 
التوحيد والعدل فى أ كش من أربم‌ائة صفحة  “‏ بعد أن قرر أن 
-معرقة الله لا تسكون إلا بالحعقل ‏ لا سوق فى استدلالاته نصا واحداً 
من کات ا سنة إلا فى مواضع لا تخرجه عا قرره ‏ وهذهالمواضع 
أنواع ثلاثة : - 
انوع الأول : 
-١‏ ذلك إذ تعرض لارد عل الخالفين »وهو هنا لا بسند إلى التص 
ونما يذ كر النص الذى يستندون إلبه ليناقشيم قيه . 
( أ ) فلا يفعل ذلك فى مناقشة القائلين بآن أله عال بعل محدث ومن 
آول رده عليہم قوله : 
( إن الاستدلال بالسمع على هذه المسألة عا لا بمكن » لن عة السمع 
تنبنى على هذه المسألة وكل مسألة تذبنى صعة ااسمع عليما فالاستدلال عليما 
بجری مجرى الشىء على نفس » وذلك ما لا جوز ٩0)‏ . 
(ب) وفعل ذلك ف مناقشته للقائلن بزبادة اأصغة عل الذأات وید کر 
الاآیات الى ستدلون با ويناقشېم فى 4 . 
( + ) وف مناقشته للقائلين بقدرة اله على فعل القبيح الذين يستدلون 
بقوله تعالى « ولا يظل ربك أحداً»( [ذلا عسن أن يتمدح بننی الظلم 
عن نفسه وهو غير قادر عليه » . ) . 
قول فى مناقشته و لاء .. ( وإن کان الاستدلال بالسمع عل هذه 
المسألة يعد )^ . 
OTTO‏ . 


(۳) ااسدر الہابق س ۰۱۹۳ ۱۹٤‏ 
(و )٤‏ الصدر السابق ص ۲۱۹ ص ٣٠١‏ ء 


۱۸ س 


الو ع الشاف : 

إذ سوق بعض الاد النقلية لا للاستدلال ہا ولكن ( تنا عل 
أن کتاب ایت اک یو افق ما ذكر ناه من ألقول بالنوحيد والعدل ) ٠‏ 

۽ - فعل ذلك فی إثبات آن اق لا خلت أفعال العباد . د يذ كر. 
آیات من القرآن را آنه ( بورده عل طر ية الاستدلال والاحتجاج. 
فان الاستدلال بالسمح عل هذه المسألة متعذر لاتا ما ل تمل القديم تعالى » 
وأنه عدل حكم لا بظر المعجز على الكذابين لا مكننا الاستدلال. 
بالقر إن و ععة هذه المساتل كابا فبنية على هذه المآلة .ولان إثبات الحدث 
فی الغائب ۳ پفہی على إثبات الخدت فى الشاهد ^ . 

فوضح أنه لإ يورد هذه الآيات على وجه الاستدلال والاحتجاج 
و[ماأوردها عل أن أدلة الكتاب موافةة لادلة المقل ومقررة له )^ ٠‏ 

(ب) ركذاك شعل ى مسألة الوحدأنية قيذكر الدلالة المقلية فى 
عشرين صفخة » ثم ي ذكر سظرين قى الدلالة السمعية .)١(‏ 

(ج) وكلك إذ يقرر أن اق بريد الاعات ولا بريد المحاصى يقرر 
ذلك بالادلة السعلة مم نوق آنات بقول عا آنه ب ذکرها 
( تیا علی أن کتاب اقه الک وافق ماد کر تاه هن الق ول 
بالتو حيد والعقل ) . 

وإذ بسوق بض الادلة النقلية فى مسالة ننى الرؤية.» انها ک) يةول 

() الممدر السابق 4٠۹‏ (۲) ينی اله سبساته وتعالی 


(+) أى الإدران ا الق لأقال (4) المصدر السابق س ٠٠٤۳٠٤‏ 
(ه) الابق س ۲۷۷ > ۲۹۸ ٠‏ 
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لا يتوقف علبها عة المع » (وكل مسال لا تقف طلا عة القع 
فالاستدلال علا بالسمع بمكن . 

وهذا جوزنا الاستدلال بالسمع على كوته حيا لما م تقف صمة ااسرع 
علہا) <^ . 

والخلاصة أن مساثل التو حرد والعدل عند المعبزلة لا جال فما لير 
الدليل المقل ٠‏ ۰ 

وتشترك الدلالتان : اعقلية والسمعية فى مسال : 

الوعيد . 

والاسماء والأحكام . 

والامس بالمعروف والنبى عن المضكر . 

هذا ما ذهب إليه ااقاضى عبد ال بار فى هذه ألمسائل اثلاث الأخيرة. 

وهب آبو المذيل ألعلاف إلى أن الوعيد طريقه لسع 

وذكُب النظام لى أن الوعيد والاسماء والاحكام طريقہما لسع . 

وذهب بو هاش إل أن الاس بالعروف والهى عن انكر تريقه- 
آل . 

وما يساعد على الل مذهب المعترلة ف آداة ا مخز فة وطر يقبا فى مسالل 
المقيدة أن نطلع غلل مناقشتهم القائلين بآن المع يى عن النظر . 

إن هو لاء بستدلون مثل قرله تغالی د الیوم کلت لک دینک ۳ 
وبةزله تعالى د ورانا علیكالکتاب تبیانا لکل شىء »0 . 

وبقوله تعالی .- « آفلا بتدبرون القرآن )و بقوله تعالی : د إن 
آتبع إلا ما بوحی إلى ٠‏ وبقوله تعالى : - « وما ينطق عن الموى إن 


(۷) ااسابق س ۲۳۴۳ . 

(۲) "أ نظر مناهچ التفسكیر فى العقيدة للد کنور عباد س ۴۲۵ > ۲۷ ويؤخذ فى الأعتار ‏ 
أن دلالة المع ظنبة عندم اا سبق ذكره ٠‏ (۳) الادةء 

- یوس‎ ٠١ )۷( النحل (ه) ۸۲ الشاء‎ ۸٩ )٤( 
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:هو إلا وحی یوحی)() ویرد علبهمالقاضی عبد الجبار + 
أولا : - بالرجوع إلى أصل عقلى . 
وهو أن النظر هو الاساس فى معرفة عة الكتاب ۽ وصدق الرسول 
ولا ند من معر فة التو حيد والعدل بالنظر أولا ليتحةق لدينا العل بصحة 
الكتاب وصدق الرسول . 
ثانا  ,‏ بتفسير الآيات ل ستدلون ما أو تويلا . فيكون 
الإكال فى الآبةالأولى» والبيان فى الاية الثانية ( .. لا بالنص فقط بل به 
وبالاستدلال ) ويكون اراد بالتدبر فى الآية اثالثة الدعوة إلى النغار فى 
الادلة وف : 
( .. آقوی من نفس الکتاب )° . 
ويكون الاقباع المطلوب ف الاية اارابعة والحامسة ( ٠٠‏ الخرض به 
السمعيات ٠. ( ٠)‏ ووز أن راد به القیاس لا نه آم به تعالی ٩)‏ : 
فاذا انتقلنا إلى الأشاعرة من أهل ااسنة تحدم حددون ميدان المعرفة 
بالنسه لعلم اكلام فی موضو ع عل اكلام الأى هو ( العلٍ من حيث 
تعلق به إثبات العقاند الدينية تعلقا قريبا أو بعيداً . 
وذلك لن مسائل هذا العمل إما عقاند دينية كاثبات القدم والوحدة 
للصائع ؛ وإثبات الحدوت » وعحة الإعادة للاجسام - 
وإما قضابا تتوقف عليما تلك العقائد كت ركيب الاجسام من الجواهر 
الفردة > وجواز الخلاء وكانتقاء الال »وعدم ماز المعدومات احتاج 


٣ »4(‏ الحم (۲) حکذا ق الاظر والمارف س ١۷١‏ 

() النظر والعارف ص ۱۷۲ ولست أدرى هل يمى تخصيس الاتباح الوارد ف الاية 
بالممعيات » أن |١‏ عداها ما جاء قى الوحى ليس من الأمور الواجبة الاتباع ؟ أو يى أن 
ما عدا السسسيات من الوحى : قد يكون من الهوى : وقد لا يكون من الوحى ! 

وما هو هذا القیاس الذی برد لہ ألا یکون من الہوی أو بريد له أن يكون من الوحی 
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إليما فى اعتقاد كون صفاته تعالى متعددة موجودة.ف فاته )2 . 

وإذاكانت هذه حطوطا مامة للاح ميدان المعرفة عند الأشاعرة ». 
فإنهم قررو! آن طبيعة المعر فة الحاصة بها هى ( الع ) وهو كا بيناه سابقا 
یحی أليقين › ( نه لا عبرة بالظن فى الاعتقاديات » بل فى العمليات ٠)‏ 

وإذا كان لا بد فى هذه الاعتقاديات من اليقين » فا هو الدليل الصا 
لتحصيل اليةين فما ؟ 

الاس هنا يدور أيضا بين ما يسمى بالدليل العقلى » والدليل النقلى أو 
السمعى. والمقصود بالدليل احقلى كاذ كرنا سابقا ليس جرد استعمال 
المقل فى الفم ولكن المراد قيام المقل بالاستدلال يجيد ذانى يقبع فيه 
القر اعد المنطقية دون أن بسند إلى شىء من ااسمع أو النقل ٠‏ . 

ولقد ظرت بوادر الفصل بين ما يكون ميدانا للعقليات وما يكون 
ميدانا السمميات عند الأشاعرة منذ الشيخ أب الحسن الاشءرى إذ بقول: 

( إن حكر مسائل الشر ع انى طريةما السمع أن تكون مردودة إلى 
أصولالشر ع الى طر يقما السع وحك مسائل العقليات والحسوسات أن 
رد کل شیء من ذلك إلى بابه » ولا تخاط الءقلیات بالسمعیات ولا 
السعيات بالمقليات) ”° . 

وكتطبيق هذا المبداً ومجدناه يعتمد على الدليل العقلى فى كتاب الأحم, 
ف مسائل ت ۰ 

إثبات الصانع 

والوحدانية 

والبحث 


١ شرح القاصد اس‎ )۲( ٤* ص‎ ١+ المواتف‎ )١( 
ء.‎ ۱۹٥٩ طحة اروت عام‎ >» ٩۳ رسای اتان ا وض ف لر ااسکلام م‎ )( 
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م پستدل علیہ بآيات من القرآن الكرم بعد أن بغر غ من صب 
لیل العقل “١‏ . 
وهنا أيضا ما جمل لإقاضى الباقلاف يةول ان الاستدلال بالكتاب 
الستة وجا ع المة واقياس الشرعى بون فى د . ٠‏ بعض القا ب 
فرق ء٠٣٠‏ . 
وإن کنا تمده فى كتابه د الإتصاف » باوج بين لإدليل العقلى والنقل 
ف يع الائ . ولكنه كباب ايد يقدم اليل لمق . من ذلك 
زثاته لصفات زاندة جل اإذاب » يةول (فإن قال قال : ول قام إن للقد م 
چاه وع وقّدرة وسمہا ویصرآً وکلاما وإرادة ؟ يل له :من قبل أت 
الى الما القادر بنا ہا کان سیا عاب تادر متکلہا مید من آجل آن 
له جياة وعلباً وقدرة وكلاما و “مما وبصراً وإرادة وإن هذا فاندة وصقه 
بان جی جال تادر رید ) .٩7‏ 
وينقل الإمام الغز اى عن الباقلانى ما عدد موقفه من الدليل السمعى 
بالشة لمات المسائل تعديدا واضحا ء إذ بقول ( يجوز المسك به فى 
کل معقول نحط إثباته عن إثبات اكلام للبار ی . فاته مستند السمعيات 
کا فى مسأل الرؤ ية وخحلق الأفعال » ولكن لتقد أن الدليل لا يتحصر 
قيه)“ والمقصود با ينحط ۶ن [ثبات الکلام ہو ما بات بعد آإثبات 
حدوٹ العا ء وإثبات الصانع > وکوله علا قادرا مدآ متکلما . 
وكذلك يفعل إمام الحرمين إذ يجعل الدلالة المقللة مستارة عسائل: 
حدوث العا » وو جوب المودث وقدرته و[رادته وکونه حیاء متکلما» 
وكو نه صادةا . وذإك لانه مال ثبت ذلك بالدليل العقلى م شبت الشرع › 


ی 


(۱) الال س ۱۷ إلى ۲٢‏ (۳۲) اہید س ٠۹۳ ۱١۹٤۴۸‏ 
() النسخول من تمليقات الأسول س ٠۹۷‏ م ١١۸‏ للامام الغزالى 
و اظ مناحچ الله كبر فى المقيدة لاد کور عماد خقاجی ۰.۳٤۹۹۰۰‏ 


— ۹ - 


فأو توقف ثبوت هذه الأصول على الشر ع للرم الدور © . 

ور ى إمام المرمين أن هناك مسائل تنفرد فبا ألدلالةالسمعية وذلك 
فى ما لا يتوقف على ثبو ته ثبوت الشر ع » ولا بمكن العقل معرفتهء فى مل 
ا لحك بوقو ع ( ما يجوز العقل وقوعه )°2 : 

لحك بوقرع الرؤية فى الأخرة المؤمنين ووقوع العاد وال حر 
والمىزان . . والثواب والنقاب ء وأحكام التكليف من التقبيح والتحسين 
والإياب والحظر والندب والإبا ح0 . 

کا رى أن هناك مساثل تشترك فبا ا#دلالة السمعبة واامقلية وهى ‏ 
ما لا يتوقف ثبوت الشر ع على وما » وكن معرفتبا بالعقل » كرؤية 
اه تعالی » وانفر اده تعالی بالخلق والاختراع۵) 

ويتابع الإمام الذرالى فى كتابه د الاقتصاد » شيخه فيقول : -- ( إن 
مالا بعل بالضرورة ينقصم إd‏ ما عل ,دلیل العقل دون الشرع » وإلى 
ما يعم بالشر ع دون العقل » وإلى ما بعلم بما )ثم بذكر تفس المسائل 
الى آوردتاها عن مام الرمین؟ . 

نم بات الإمام الرازی فیذ کر نفس التصنیف إلا أنه دد رآیه فی 
بض جو انب الم وضو ع تحديدآ أدق » وذلاك إذ يناش دور الدليل 


السمعى ¢ فيقول n‏ 
( وأما اقم اثالث فى ج واز استعمال الادلة السمعية فيه 
[شکال:) 0 
(۱) الارشاد للجویی ص ۴۹۸ (۲) إذن ‏ جرد الدلالة ال٠حية‏ 
(۳) الارشاد ص ۲۵۸ )٤(‏ الم در السابق س ٠ ٠٠۸۹‏ 


. طبعة .المطبعة إلأدبية‎ ۹٠# س‎ ٩ ٤ الاقتماد فى الاغبقاد س‎ (e) 
بباية الول جاس٠٠ وانظر متاعج لفكي قى الخيدة الدكتور عاد خاجى‎ )1( 


س 1۸4۰ .۰ 


— ۲ 


وذلك إذ رى أننا لو قدرنا قيام الدليل المقلى على خلاف ما أشعر به. 
ظاهر الدليل السممى فلا خلاف بين أهل التحقيق على تأويل الدليل 
السمعى . وعلل هذا فالدلل السمعى لا يفيد ايقين بوجود مدلوله إلا إذا 
ثب آنه لیس ف العقل ما بقتضی حلاف ظاهره وذاك لا یکون إلا بان 
يكون الدليل العقلى قاطما عل ععة ما أفاده ظاهر الدليل السمعى » وهنا 
کون الاستدلال بالدليل النقل فطله لا حاجة ليها . آو بآن يقوم دليل. 
عدم العارض العقإ °2 . ۰ 

قبت أن الدليل النقل لا يكون مفيدا لليقين فى هذا القسم - 

مم بزداد الام ت ددا بالنسبة لجال الدليل السمعى » إذ يتبين أنه على 
و .. التحقيق »٠٠‏ لا وجود لما سكن أن يسمي الدليل السمحى الحخحض. 

يقول صاحب المواقف :س . 

( الدليل إما عقلى يحميع مقدماته » أو تقل میا أو مركب‌ما . 

والأول هو الدليل العقلى المعض الى لا بتوقف على السمع صلا 

والثانی : هو الدليل النقلى الحض ۽ وهو لا بتصور إذ صدق الخبر 
لا بد منه » ونه لا ثبت إلا بالعقل . ۰ 
والثالت : = من ارکب منهما هو الذى نسميه بالنقلى لتوقفه عبى. 
النقل فى الملة . 

فانعصر الدليل فى قسمين  :‏ 

المقلى احض . 

وام ركب من العقلى والنقل . 

هذا هو التحقيق ) . 


)١(‏ نهابة المقول جا س ۲۹ وانظر مناحج النفكير ف العقيدة للد کتور د٠‏ ماد خفاجی 
س 1۸۰ (۲) المواتفب ج۷ س٩۹٤۰‏ 


- ۳ — 
ورس هیا کان الاستدلال بالدلیل انع - فى المأ حث المقليه ألى 
يطلب بها اليقين - هو من الطرق الضعيفة فى الاستدلال ٠‏ بالرم من 
أخذه بالمعنى الم ركب الذى ذكڪر ناه آنفا . 
وهو بعبارة أدق لا يلام طبيعة المعرفة المطلوبة فى الاعتقاديات › 
( العمل ) أو د اليقين » ذلك آنا أى اادلالة النقلية لا تفيد إلا الظن. 
يقول الإمام الخزالى  :‏ ( فتحن نعل قطعا [ذدكار ,الصحابة عل من 
يدع ى كون العبد غالةا لثىء من الأشياء وعرض من الأعراض » وكانرا 
بشكرون ذلك مجرد قوله تعالی : 
د خلق کل شىء » » ومعلوم أنه عام قابل للتخصیص فلا یکون عومه 
إلا مظنو نا » ونما صارت المسألة قطعية بالبحث على المارق العقلية )2 . 
إذن شع اشتراك الدلالة السمعية مع الدلالة العقلية فى مكب واحد 
لا تستقل الدلاله االسمعية فيه » فإن المر جع إلى الدليل امقلى . 
وقد ذ كر نا آنفا فى مبحث امبر كطريق إلى المعرفة مذهب المعتزاة › 
وجمور الأشاءرة ق أن الخحبر لا يفيد ايقن › قور تتوقف عل الم 
بالوضع والإرادة » کا تتو قف على العام بعدم المعارض العقلىة وهى أمور 
لا كن فيا العلم ء بمعنى الجزم والقطع . 
وبذلك بمكن المقارنة بين الدليل:المةلى والسمعى على النحو التالى:- 
- أن الدليل النقلى يتوقف بوت ححته وصدقه على الدليل العقل 
ولا يتوقف الدليل العقلى على الدليل النقلى . 
۽ آن اادلين النقلى لا بستقل » بل لا بد من أن يت ركب مع الدليل 
العقلى بين يستقل الدليل العقلى . 
( الواقت جس ۳۰» تاقلا عن الامام اارارى ف اة القول . 


(۲)الاقتصاد فی الاعچاد ص ٩۰‏ 
۳ الاسمس 


— 


أن الدلل النقلل مشروط بإئبات الجواز الغقلى وإثبات عدم 
المعارض العقل » بيا لا يذ كرون من حيت البحث العابى؟ -- شروطا 
للد ليل العقلى . 

۽ - أن الدلل اقل بفيد اظن » بدا يفيد الدليل العقلى اليقين . 

ه ‏ ومن ناحية أرى ينفرد الدلل العقلى بأصول المسائل وهم 
وهی إثبات حدوث العا » و إثبات الصانع > وکونه مالا قادرا مدا 
متکلا » مسلا لار سل »› مغلبرآ للمعجزة على أيدييم › ليدل ما على 
حدقي ۲١‏ 

وما بقية المسائل فاس فبا ما تفرد به الدليل السمعى إلا تجوزآً 
وذلك لاشتراط عدم الإعارض العقلى » والح بالجواز العقلى » وأخياً 
لاه - أى الدلل النقلل - لا يفيد اليقين . 

ومن هنا بقرر الإمام الرازى آنه عند تعارض اابراهين العقلية مع 
ظو اهر النموص لا مقر من أن ( تقطع بقتضى الدلائل العقلية القاطمة 
بان هذه الدلاثل النقلية اما أن يقال : آنها غير صعيحة 7 »أو يقال : 


(۱) بقرر المرجالى فى شرحه أن ءرة عل الكلام إثنات المقائد لا عصياما يقول ( أن 
رة اكلام زثيانما على الغير » ون العقائد عب أن تؤخذ من ااشرع ليستد بها وإن كات 
عا يقل العةل قيه » ) ا)واآف < ١س ٠١‏ . 

(۲) هتاك مسائل يناوت مض المكامين فى خميصما للدلالة ,العقلية أو للدلالة النقلية > 
إذ عل صاحب الاقف سأك إثبات حدوت الما عا لا يتوقف السعع على لامها أذ 
کن إثبات الصانع دونه إذ يستدل على وجوده بامكان العام » م يثبت کو نه اا ومرسلا 
ارسل م رشبت با خبار الرسل حدوت العام ٠‏ وكذاك سأ الوحدانية إذ لا ي#وقف إثبات 
السمع على کون الإله واحداً از أل يثبت التوحيد بالأدلة السمية فهذا عكن إلباته 
باامتل و كن إثباته بالتقل ٠‏ 

ويعاق اغنارى على المالة الأولى بأن صة النقل توقف على القدرة والاختيار 'وإلبات 
القدرة بتوقف على حدوث الما ع عة النقل تاو قف على المدوث » المواقف ج۷ 
س ON Co‏ 


(۳) سى من احة السند ٠‏ 


— As — 


نها صميحة إلا أن المراد مها غير ظواهر ما ) ء ذلك لانه لا كن قوطلا 
معا عل ااظاهر ولا رفضمما معا » ولا قول ظاهر اانةل » ورذض رمان 
العقل » لان ( القدح فى المقل لتمحح النقل فى إلى القدح فى العقل 
والنقل مما » ونه باطل ) . وحن بعد ذلك نشتغل بالتاويل إت جاز 
(وإن ل بز !تأ ويل فوضنا العلل با إلى الق ) ٠‏ . 

ومن الموضرعات الى رأوا أنما يتعارض فما ظاهر النص مع الدليل 
العمل كل ما فيد قيام الحوادث به سبحانه وتعالى » وذلاع لن وز فيام 
الحو ادت بذاته تعالى يدم الدليل المقلى على إثبات وجود صانم » إذ كان 
من بين مقدماته الأساسية إثبات حدوث الإوهر عن طريق إثبات قام 
الأعراض المحادثة به. 

فلو جوز نا قیام الحو ادث ذاته تعالی لا تدم دلیل إثبات وجود اه 
فو جب لذلك السك بعدم قيام الحوادث بذاته تعالى ولزم تأويسل 
ما عغااف ذلك من الم وص. 


والعيارة انى تأخص موقف علم الكلام عند الأشاعرة من استمال 
كل من الدايل العقل أو النةل فى أصول العقيدة هى ما 5ال الاجى : 

) ودلااله - آی عام اكلام ¬ وة . 

عم صر العقل ۰ 

وقد تأيدت بالنقل ). 

فصر يح العقل € الحح 

وبالنقل عصل التأبيد . 


جرد الا اهل ه 


(۱) اساس التقدیس ص ۲٠۰‏ س ۲۲١‏ (۲) الواتف جاس ٠*٣‏ 


— 1٩٩ ست‎ 


وبعد : فېل بقل الاشاعرة غ المعبزلة فى فرض سيادة المقل عل 
مدان المعرفه العقدية ؟ 

قول ال دكتور عماد خفاجى ( ٠٠.‏ وبذلك عخطو ية الأشاعرة 
المتأخربن خطوة واسعة نعو الالتقاء مع المعازلة فى فرض سيادة العقل ». 
واعتباره الطريق الوحيد الدلالة على الأصول العقيدية كاب وبق الخلاف 
منجصرا فا بتعلق بأفعال انت ٠.‏ إذ هناك ما بحب على اله تعالى ٠٠۰‏ عند 
المعترلة وليس الام ركذلك عند الأشاعرةء حى مع القسلع با لحسن والقبح 
العقلدين .. وهو الرأى الأخير للرازى » فإنه فصل فى هذا بين أفعال اه 
وأفعال اباد )°2 ء 

وإنى أوافقه عى ذلك . 

بل أرى فى خالفة متكلمى الاشاعرة للمعتزلة فى مصدر [يجاب النظر» 
هل هو الدليل العقلى ك) ذهب ليه المعتزلة »› أو هو الشر ع کا ذهب ليه 
الأشاعرة تنويجا للدليل العقلى ل يصل اليه المعترلة »> فليت شعرى أيبما 
أ كث [كبارا للدليل العقلى وعجيدا له ؟؟ 

فل بت جال لقشنيع الشر ستانى على المترلة فى كلامه عن ال جبانية 
وابمشمية منم إذيقول : 

( واتفقا على آن المعرفة وشكر المنعم ومعرفة الحسنوالقبح وأجبات 
عقلىة . 

وآثيتا شريعة عقلية » وردا الشريعه النبوية إلى مقدرات الأحكام 

وموقتات الطاعات الی لا یتطرق لیما عقل ولا یتدی لہا فکر ٩7)‏ ؟؟ 


. متاحج التفكير ف المقيدة ص ا‎ )١( 
٠ ۷٤ص‎ ١ + الملل والتحل‎ )۲( 


۷ 


فاذا انتقلنا إلى السلف وجدنا فى الرعيل الأول مهم بذورا كامة 
لاتجاهات ختلفة ؛ لكننا عل كل حال لا جد اصوت العالى ذه دالشريعة 
العقلية » . 
فالإمام أ بو حنيفة رضى ايله عنه يةرر أننا نعرف الرسول ٠ن‏ قبل 
ته وهذا اتجاه دقل »لكنه فى نفس الوقت يقرر أت هذه المعرفة إنغا 
تكون بنور يقذفه اله فى القلب » وهذا إشارة إلى جز الدليل العقل (© 
وهو يقول فى رده على سؤال المتعل عمن يفول : د أنه يصف التوحيد 
غر أ نه يقول : آنا کافر عحمد لا . 
يقول أو حنيفة : ( هذا لا يكون ‏ و إن کان ”ميناه كافرً باه كاذب 
عا يقول أنه يعرف الله تعالى » ويستدل على كفره بالقه بكفره عحمد لان 
من كفر باقه فر محمد ء ولیس من قبل ڪفره محم دكفره بالکه . 
ول ذلك لو آن رجلا زعم أنه يطيق آن حمل عشرين قفبزاً ونحن نراه 
يعجر عن ل القفيزين عرفا أنه إذا جز عن حل القفيزين فمو فالعشرن 
أجر ( 1 ٠‏ 
وأرى أن آباحنيفة رضى اله عنه ءزج بين الوقفين العقلى والنقلى 
مزجا كاملا من وجبة نظره › فللا يتصور آحدھا إلا ەۇدياً للآخر ٩0‏ . 


والإمام الك ری آله ع4 لذ قول( الاستوام مە الوم والكف 
ېول والإبمان به واجب والسۇال عله بدعة ۰.) برسم منجاً فی اانطار 


)١(‏ المالم وا تع س ۳۲ للامام أي فة (۲) فمو استدلال با ملول على الل 

(۳) العام وال س ٠ ٠١‏ 

)٤(‏ وهذا المرج فى مداية البحوت الكلابية كن تموره إلا آنه لا يكن أن ثبت 
مع عدم الجث ومداومة الحلمل ¢ والاممرار عل ا کتشاف الأول ء 

. ۸٥ الال واعل لاشہرستانی جاص‎ )١( 


— ۹۸ 


فى العقاند إن تمن بالتوقف » فقد تيز أيضاً بصرف ا مى الظاهر . 
ویاتی قول الإمام الدافعى رضى اله عمن | رغه اادعوة ( ٠‏ لا جوز 
قتاهم ما ل تعرض الدعرة علم ولا عب عم أن يسلوا هن قل 
العقل لاه آلة » وايس موجب > وا)و جب هو الله تعالى » ون ماتوا قبل 
سماع اإدءوة فلا عقاب ولا <ساب لةوله تعالی د وما کنا معذبین ہی 
بث رسو لا . 
مم یذ کر الشہرستای متابمة ٥‏ د اه بن سعد ال لای »> وأى اعاس 
القلانى » والمحارت بن سد امحاسى » ما ذهب ليه سلفم م قول ( إلا 


م باشروا ع ا کلام « وآدوا عقاند اماف ج کا ورادین 
امول : 


ذا نمو لبذرة الدليل العقلى الكامنة لدى السلف. 

إلا أن السمة الغالبة السا فى كانت فى اتجاء التوقف عن التأويل ٠٠٠‏ ` 

يقل إمام اشافعبة فى وقته أبو العباس بن ربج ره اله تمالى : 
(وف الأى المفشاة ف القرآن أن نھ ہا ولا ردها ولا اوها بتأويل. 
المخالفين ء ولا عملم على تشبيه المشمين « ولا زید علما ولا نص »› 
ولا نفسرها ولا كيف ولا ترج عن صفاته بلغة غير الجر بية ولا نشير 
ہا خواطر اقلوب ولا عركات الجوارح ٠‏ )^ . 

ویقول ابو عبد اللہ عد بن [براھے البوشنجی ت ۲۹۰ ھ جربا ان سال 
عن الإعان : 

أن يلرم القصد U‏ والاتباع ¢ وأن عل الأمول لى زل ا القرآن. 


ء٠۹ مفید الملوم ومبید الوم لاخوارزق س‎ )١( 
٠ ۸٥س‎ ۱+ الال والسل لاشہرسنانی‎ )۳( 
. 1٤ اجتاع اليوش الإسلامية لابن قى المجوزية س‎ )۳( 


e hE 


وآتت بيا الان من الرسول يل غايات للعقول » ولا بجعلوا العقول 
غايات الأأصول . وبين أن نابات هذه المساثل لا تبلغ أبدآ ( فإن دون 
کل بیان بیانا وفو ق کل متعلق غامش متماتقی مض منه) . 

وذکر أن اله منع أتباع الأنبياء من الال ءن كير «ن الاأشياء (إذ 
فوق ما سلوا آیات لا یوقف على تاها › فل یکن عب أن لو کان 
ذلك ذلك - لمان على أحد ء حى ببلغ من غابة المعرفة بأمر اه 
ما أحاط به عل اه ). 

أن الحديت عن أشياء لا تبلغبا المةول فة وان أجل ذك قال 
عبد الله ن مسمود رطی أله عله : ۰ 

) وما أنت بمحدث قوما حديثاً لا تبلغه عقوم إلا كان لبعضيم فتنة) 
ولد سال سال ان عباس رض الله عنما عن آبة من ڪتاب اه فقال 
( ما يۇمنك آن أخبر ك با فتكفر . ) وقال آبو آیوب السختیانی لاوا 
الناس با يلون فتضروم . 

هذا الاستدلال اقام دل ضمرورة القسام فى أصول العةردة ل بتماور 
إلى حد وضع أصول واضحة متكاملة ذذا الاتجاهء بن تطور الاعاه 
المضاد إلى ماسماه ااشرستانى فى طعنه على امبرل « شر يمة عقلية » لأمورة 
ملا أن الجتمع الضارى الءاى كان مأغوذآ بالفام فة وأداتما ( المقل ) 
وکان اادین الاسلای نفسه ,یر ز ٠ن‏ بين الأديان الأخر ئ ويام عر طا 
عل آساس أنه أكثر ميا اتساقا مع اعقل ء وبعدآ عن جاراة القدح لقدمهء 
ومنها آن نقد العةل إذ ذاك م كن اما على أءس واضحة» فإن آشد 
الئاس تیرما به كاتوا فى حاجة إليه . . وم ) برفضوه رطضا طلقا » ولم 
ینوا الحدود اافاصلة بين ما ينيعى له ومالا يبغى . 


() صون النطق اسیو طی ص ٠۷۲ ٤ ٦۹٩‏ 


۰ء۳ — 


اذلك فقد تعرض أصحاب هذا الاتجاء للطعن من أصعاب الدليل المقلى 
باس الشرع يسه . 

يقول الاشرى للمتوقف فى مو ضوع خلق القرأن: _ 

( أنت ف توقفك مبتدع ضال > لان النی ل بقل د إن حدثت 
هذه الحادثة بعدى توقفوا فما ولا تقولوا فيما شيثاً > ولا قال : ضلاوا 
وکفروامن قال خلقه أو من قال بننی خلقه). 

م ارم بان ,سکنوا عن قول هذا ربک شبعان . .ران .۰ رکب 
اليل ۰ صف ر اوی ... 

) لان الرسول ل أ( یتکلم فی شىء من ذلك ولا اار٥‏ : 

ولقد مثل ذلك كله تجاه ضاغطاً على أصعاب التوقف لك يتخذوا 
موقفاً إبجابياً بالذسه للموضوعات المارة من جبة » وبالنسبة لأداة الممرفة 
من جب أخرى : 

فبالنسبة لاداة المعرفه عد أبا عمد الطاب يقول فى رسالته د الغلة 
عن الكلام > . 

i Y ÛJ)‏ ر أدلة امقول » والتوصل با إلى المعارف » ولڪنا 
لا نذهب فى استعماطا إلى الطر بفة الى سلكتموهانالاستدلالبالاعراض 
وتعلقا بالجواهر وانقلابا فيما عل حدوث العا وإثبات الصانع »و نرغب 
عنما إلى ما هو أوضح بيانا > ونا هو الشىء أخذتموه عن الفلاسفة› 
وتابعتهو م عل ) 

ومن تا حه الأصول العمدبه جحد جأاعة من المتأخرين می الف 
زادو! على ماقالهأوائلالسلف ف الصفات الموهمة التشبيه -( ٠٠‏ فقالوا : 


. ۹٩ رسا فی اتان اللو س ق عل اا کلام س‎ )١( 
. وما بعدها‎ ٩۱ صون اطق س‎ )۲( 


— e 


لاد ەن اجر اما عل ظاهرھاوالةول بتفسیرها کا وردت من غير تءرض 
للتأويل ولا توقف فى التفسير)2 . 
وھذا ما جعل عمان بن سعید الداری ( ت ۰ ) ف مضه عل 
بشر المريسى امعترلى يقر رؤبة انه على وجه ل يده السلف الأولء 
مو لا یکتنی بإراد التصوص بل يضح القواعد النظر ية د المقلية > فيقول 
( أن الشىء الذى يقع عليه ام الشىء لا علو من أن يدرك بكل الحواس 
أو بعضہاء وان لا شیء لا يدرك بئیء می المواس ف الدنیا ولا فی 
الآخرة.) ويقول فى قاعدة أخرى ( كل حى متحرك لا عالة » وکل ميت 
غير متحرك لا عالة )2 ۰ 
ثم يذهب نفس ما يذهب إليه أ صعاب الدليل العقلل فى تأو بل اانموص 
#إلخالغة ٠‏ 
ذلك أنه بقرر أن القرآن غير خلوق » فاذا اعترض عليه عا روى عن 
اارسول لا د چجیء القرآن شفبماً لصاحبه بوم القيامة » بژوله الداری 
بان المراد ( أن ذاك ثواب بصرره اقه فى أعين المؤمنين جزاء هم عن 
القرآن الذى قوأوه . 
واتفس القرآن كلام غير جسم فی کل آحواله .. ٩)‏ ۰ 
فاذا آعترض عليه نی تقر بره آن کلام ایت غير ماوق بقوله تعالی : -- 
فى عسى عليه الصلاة والسلام د٠٠‏ دوح الله وکلبته » » وأن ما بذهب اليه 
دی إلى آن یکون عیسی غیر خلوق ۰ 
فانه يول الآبة بأن عسى هو روح اقه الخاوقة » لك الكلمة 


٠ ۸٤ص اللل والنحل‎ )١( 
٠ه‎ ٠۴١۵۸ التقض على بشر المرسی س ەپ ۲۰ الدارمی طبعة عام‎ )۲( 
#دارهى‎ ٠۲٤ زم) ا)صدر السابق س‎ 


— ۲ _ 


لست خاو ةة » فعسى إذن لوس كلبة اله ولكن ب كته كان . يةول ( فبين 
الكلمة والروح فرق فى الى » لان الروح الذى نفخ فيه روح لوق 
امز ج تخلقه » واادكامة من الله غير مخلوقة ل ازج بعیسی » و الکن کان 
ہا » فعلى هذا التأویل قلنا ٩2)‏ . 

وهكذا ثرى الاتجاه السلنى القام عل الا كتفاء باستخدام د أداة 
المعرفة وهى العقل » فى فم النص ونصر ته مع التو قف عن التأو ل » 
يتطور إلى استخدام العقل فى وضع القواعد العقلية » والاجوء إلى التأويل 
وستری إل آی حد کان هذا الاختلاف چ ف متا بعتا هذا الإجام 
الجديد عند التبميين٠‏ 

وإذ نرى ان تيمية خالف المعتراة والاشاعرة فى اعتبار العقل صلا 
لنةل يفند مز اعم على أساس أن ما ينبنى عليه النةل من العقل ليس هو 
كل العقليات فنا حق ومتها باطل » بل عاية ما يتوقف عليه الشر ع من العقل 
هوتصديقه للوسول ل + ثم على العقل أن يعزل نغسه بعد ذلك 
فتصديق العقل للنةل له دلالة عامة مطلقة » أما تصديق النقل للعقل فلوش 
كنزلا . 

ويقول ( ولا يقال أن العقل قد زک الشر ح وعدله فإذاقدم الشر ع 
عليه لکان قدحا فیمن زکاه وعدله » فیسکون قدحا فيه ۰ 

لان الرجوع فى موارد لزاع إلى قول الأعل لاس قدحا فا عل به 
آنه آعل ٠)‏ وعند التعمارض ( .. لو أبطلنا النقل لكنا أبطلنا دلالة المقل ٠2‏ 

وإذا أبطلنا دلالة العقل لم يصح معارضا فلنقل ٠.‏ فلا يوز تقدعه). 

ولا يعى هذا تقد النقل عند تعارض ظاهره مع العقل » بل يقدم. 


١٤۸ص المصدر ااسابق‎ )١( 
باعتبار أنه هو الذى دل ملى صحة الققل‎ )۲( 


— e 


القطمى أبا كان » لكو نه قطعيا لا غير » ولا وز القول بتعارض انل 
والعقل القطعيين لانه قول با مع بين النقيضين) ٠‏ 

ویقرر ابن قم الجوزية أن استفسارات الصحابة للرسول لم يكن 
مزشؤ ها قط التعارض بين الاس والعقل بل التعارض بين النصوص ف 
ظاهر ها ۰ وأما الاستغکال بالتعارض ن اأص والعقل فد حک عن 
الكفار غسب . 

ومن هنا يذم ابن تيمية الواقفين عند حرفبة النص » كا يذم أولثك 
الذين تقون التمصوص کاخبار ولا بلتفتون إلى كونا تتضمن دلاله 

والوحدانة . 

والنبوة. 

والءاد . 

وغيرها من الأصول . 

ويذم أولئك الذبن جماو| إلإمان بارسل قد استقر فعلا فلا بحتاج, 
إلى أن تين الادلة العقلية الواردة فى النموص ذاتما . 

وهو رى أن السلف م يذمو| الكلام بإطلاق . وإنما ذموا ابعال منه 
لخالفته كناب والسنة ء ولخالفته العقل بالتالى لأن صر العةل لاعخالف 

وهو يلتق مع المعتزلة فى أن الله لا مخاطب بالا يمل . 

وف ن الراسخين فى العلم بعلمون تفسير القرآن الكر م . ومن وقف. 

)١(‏ درء تعارض العقل والنةقل لاين تيمية حقرق ال د كدور د رشاء سام طم مطبعة. 


دار الکتب بالقاهرۃ عام ۱۹۷۱ > جاص ۱۴۸ ۱۷۰ »> ٩۷‏ 
(۷) السواعق المرسلة جاص ۲٠١۹‏ 


س 


عل لفظ الجلالة فراده بالتأويل فى الآية ما بول إليه الاس كوقت 
.الساعة » ومثل ذاك . 
ومن هنا ذهب ابن تيمية إلالحبت عن طرق الاستدلال اتی رأى آنا 
طریق الرسل » وطريق الاستدلال عنده ‏ الاستدلال بالايات » وهو 
ما تكرن ‏ - الدلالة فيه عل عين المدلول لا على كلى يندرج المدلول 
رين أفراده . والاستدلال بقياس الأول(“ . 
ودخل ابن تيمية بلك فى جدل عميق طويل أشبه بعدل المتكلمين 
من حوله. أما الدلة السمعية فيصنفما ابن قى الوزية بوعين  :‏ 
نوع دل بطر بت التنبيه إلى الدليل العقلى .. ومن هذا غالب أدلة الثبوة 
.والمماد » والصفات والتوحد . 
ونوع لا يقوم على التنبيه إلى الدليل اعقلى وهو يسير جداً . 
والاول هو الاغلب فى القرآن » وهو أصل او ع الثاف . 
والقدح فى النوعين بالعقل متنع بالضرورة . 
LÎ‏ الأول فظاهر . 7 
وآما الثانى فلا ستارام القدح فيه القدح فى العةل الذى أئبته . وإذا 
بطل العقل الذى أثبت السمع بطل ما عارض ااسمع من العقليات . 
وهذا هو الذى جعل التيميين ياساقون وراء الادلة المنطقية الدلالة 
على مباينة "نه تعالى العا » وعلوه عليه » ليعودوا بعد ذاك بالتأويل على 
الآيات الى تفيد المعية وله تعالى د وهو مع أا كني > ° . 


وإذا كانت هذه مز لةأداة المعر فة «العقلء عند التيميين » فإهم يضمون 


)١(‏ درء تعارش العقل والنقل < اص ۱۹٩۹ = ۱٤‏ ء والفرقان سن الق والباطل 
جا ص ٠۰۸‏ » والاکارل ۲س ١١‏ من جوعة الرسائل الكبرى طبمة صبيج عام 1۹1 
(۲) الصواعق اأرسلة < اص۹٥١٠»‏ ص 4۸4-4٦‏ 


— (o0 ب‎ 


خير الوأحد إلى الطرق الى توصل إلى المعرفة » وترون عدم رده بدعوى 
مخالفته لظاهر.القرآن أو العقل .. ورون أن طبيعة المعرفة » الى تتحصل 
من ذلك کله هى د اليقين » سواء كان عن طريتق الدليل العةلى أو النقلى . 

وبرى ابن تيمية أن القول بأن الدلالة النقلية لا تفيد اليقين هو من. 
مبتدعات الرازی ٩(‏ . 

ومن الواضح أن هذا الاتجاء الذى سار فيه أبن تيمية وأنباعه ل يكن 
منطبقاً انطباقا كاملا مع السلف الإأواثل . 

يقول الذڪكتور ءوض اله حجازى ( واإذى نميل اليه هو القول 
القائل بان السلف لم يكو نوا يفممون معانى الايات التشابية: وهم فوضوا 
معثاها إلى ايه تعالى » وسواء ينا ذلك تويلا إجاليا » أو غير تأويل ء 
فالژدی وأحد وهو آم فوضو! معناهاً إلى اله تعالى » ول اوها عل اه 
بالمعنى المتبادر منها » بى بالمعنی اذى فى علمه تعالى )2“ . 

وأرى أن ابن تيمية كان يقترب بذلك من يسمون بالعةليين . 

ذلك أن ابن تيمية لإ ينزل المقل عن عرشه اذى أجلسه عليه ا لمازلة 
والأشاعرة ٠٠‏ وإ نما رفع النص اليه ليجاس يحواره» بل آنه عندما رفع 
اللص إلى عرش العقل ليشار 5 فيه إنما فعل ذلك بإذن العةل الذى يقول 
عنه أ ته سلعلان عین والياً ثم عزل نغسه ۰ 

وهذا ما جعل يعض أهل الحديث والفقہاء الذین انوا عبورت ابن 
تيمية ویعظمو نه رغبون به عن التوغل فى الكلام والفلسفة ٠‏ 

ويذلك نكون قد أوضحنا فى هذا الةسى ميدان المعرفة وما يناسبه من 
() الفرقان بت الق والباطل جاس ٠١۹٣‏ 


)+( ان ألقيم وموقةه من ا(تقكي الإسلای الاس تاذ الد كور ءوض أيه حجازی طعة 
ع البحوث الإسلامية عام ۱۹۷۲ ٠‏ 


— ء٦‎ 


طرق عند كل من , المعبراة › والأشاعرة » والسلف با فيم التيميون . 
والاشاعرة - اشترطوا فى طبيعة المعرفة د الاعتقاديات الى هى ميدأ م 
أن تسكون فى مرتبة العلم مناه الإصطلاحى » أى ما يفيد اليقين » ولا 
حتمل معه النقيض < . 
وم من ثم روا آن الدليل السقل هو الذى عقق م ذلك ؛ فامتمدوا 
عليه اعادآ كاملا ف المسال اؤ سسة العقيدة »وهى آم المسائل وأخطرها 
وأضعفوا من قيمة الدليل السمعى - حى فى المسائل الى كوا له فعا 
الا وإن کان هدرم اللہانی هو نصرة الد ليل ااسمعى اس4 ۰ 


وکان فی تقد رم آن هذا هو الطريتق إلى نصرة الدليل السمحى »لآو قف 
ثبوته على الادلة العقلية المسنقلة . 


وحسبوا آنهم إن لم يفعاو! ذلك . وقعوا فى الدور الباطل . 


)١(‏ جد أساس هذه الاظرة عند اافلا-فة اإسلمين الذين قسموا الوجود إلى مطلقو مقيد 
أو واجب وممكن » ووشوا الأول فى مرتبة أعلى من الثالى » أو ابروا الأول هو 
الوجود المقيق والثانى زاثفا . هذه النظرة طبةوها على المعرفة نسب إلى الكتدىأ نه جحل 
التوع التكامل من توعى الوجود موضوع ال)حرفة اليقينية وجل سبيل تحصياما العقل .. » 
وهو فى هذا مقتد بأفلاطون وأرسطوا .. فأفلاطون جل الثل موضوح المرفة اليقينية ء 
ووساتما المقل وأرسطو جل المور والمايا موضوعا ها ووسيلما المقل كذلك . 

وعذا يشر مرة أخرى إلى ارتباط فظرية المعرفة بنظربة الوحود ف الفامة الإسلامية 
وفيمن أخذت عنه » آو آخذ عنہا . 


آنظر الا نب الإمی تی التغکی الإسلای لد کور د اہی ۲س ۸۷١۷۹‏ 


م — 


ما ذكر ناه فى الأقسام السابقة بضع أمامنا فى وضوح النتائح التالية : 
أن المعكلمين على اختلاف مذاه مم كانوا بهدفون إلى ت#صيل لعل » معنا 
الاصطلاحى أى الذى يفيد البقين » ولا عتمل النقيض . 

وقد ذهب وا كذلك إلى أن العقل هو الأداة الخصمة لذلك باستناده 
إلى العلوم الضرورية الفيدة اقين . 

وقد وضعوا فى قة هذه العلوم المرورية البدهيات تاپا الحسوسات 
فالفطر بات والجربات > والمتواترات والحدسيات وبعضمم وسح ف 
العاوم الضرورية ل كث من ذلك . 

وإذ بسةند العقل على هذه الضروريات فى حصوله على اليقين » يلك 
فى سبيل الحصول على العلوم النظرية طرق الاستدلال الى ذكرتاها فى 
طرق المعرفة . 

وم رأوا أن ذلكف قدرة العقل البشرى بالنسبة لردان المعرفة عندم 
وهو الاعتقادأت . 

کا رأى بعضيم ‏ وم قلة ‏ أن الدليل النةلى يفيد العم أيضاً فى 
الاعتقاديات . ورأى الباقون أنه لا يفيد إلا الظن › ومن م بۇ خذ به فى 
لفات ن 

ولتكن المتكلمين واجبوا غيرم من ا)كرين للضروريات الى يقوم 
عاا العم وھۇ لاء ثلاث طوائف : 

. طائفة تردالحسيات وتقبل البدهيات‎ - ١ 


— A 


طاثفة ترد البدهيات والحسيات جميعاً . 
وقد ردالمتكامون عل هذه الطوائف › وستعرض فا پل ما ذهبت. 
إليه كل طائفة ورد المتكلمين عليها ليقبين على وجه آم ما ذهب ليه 
المتكلمون من إمكان المعرفة على الوجه الذى أوجرناء. 
مذهب رد السات دون البدهيات : 
برد صاحب الو اقف حججم 
الأولى : أن حك الس لا يصح فى الكليات لانه لا يدركما . 


والصثف يسام ذلك . 
الثانية : أن < الس فی الجرئيات يغلط كثيرآ. وم لطر بول 
الامثلة الكثيرة اذللك<٠‏ . 


ويلخص لنا الرازى فى المحصل أوجه هذا الغاط فبالنسبة البصر  :‏ 
قد رى الصغير كبيرآ . . وقد برى الكبير صغيرآ ٠‏ وبرى الواحدة 
ثنتين . وءرى الكثير واحدآ . ويرى المعدوم موجوداً ‏ وبرى المتحرك 
ساكناً . وبرى الساكن مت ركا . وبرى المتحرك إلى جبة متحر إلى 
ضدها . ورى المستقم منعكساً » وبرى اللج أبيض وهو لالون له . 


وهناك أوجه أخرى للغاط : 
ففد بحرم الحس على الثىء بالاستمرار مع أنه لايكون مستمرآً > 
وإعا حل غيره عله . 


وقد ,رى النام شيا فى انوم فيجرم شبوته نم بتبين لهف اليقظة فلطه. 


٠:٤ إلى‎ ١۲۷ الواقف جامن‌س‎ )١( 


—_ ۹ E, 


وإتصور صاحب «» البر سام 0 صورآً-لا وجود | 0.. 


ول صاحب المواقف بأن الحس بقع فى هذه الأغلاط لكنه عيب 
,أن غابة ذلك هو أنا تقتضى أن لا جرم العقل مجرد الإحساس (. . 
وګن نقول.٠.‏ په ٩)‏ بل لا بد مع ذلك من مور آخر تو جپ اجيزم » 
ولا.تقتفی عدم الوثوق زمه » عند حمول تلك الامور مع الإحساس 
ولا تقتض کون جزمه تملا الغلط “١‏ . 


مذهب رد الدهيات دون السات : 
iene‏ 


وهۇلاء رون أن الإحساس هر الأصل» وأن الإنسات ف مداً 
الفطرة عال عن الإدرا كات ابا ء فاذا استعمل الحواس فى الجرثيات » 
نيه لمشاركات بينما ومباينات » واندع منیا صوراً کابة دک على بعتا 
لجاب أو سلا 

إما ببدمة عقله » کا فى البدهيات أو بعاوتة شیء آخر کا فى سار 
الضر ورات والنظر يات » فلولا [حساسه الحو بات ل یکن له شیء من 


(۱) دو آنه لوع من الخدر ۔ 

(۲) الحسل س ٠۲١۷‏ وصال الفليوف بريس رؤيته لتفاحة فين شك فق كل أمر 
صل بها : هل هى تفاحة أو قطعة ثمع؟ هل مى «وجودة أو أنه حث حالةعقاية كامس ريا؟ 
حل هى جسم آو سفة لتم » أو حال عرضية لسم ؟ ھل ہی کائن طیمی آو کائن تی ؟ 
أولا هذا ولا ذاك ؟ هل هى موجودة قبل لظة رؤيته هما ؟ وهل هى مسترة فى الوجود بعد 
لاظة ريه ا ؟ كل هذا موضع شك . 

أنظلر مةال ق المرك.ة اد كتور سليان د تيا س ١ء ۲٢‏ ملبعة دار مطبسة معي 
س٤ ١۹۵١‏ م 

(۳) الواقف جاص1؟٠‏ 

)٤(‏ اليس ذلك ایا ف إذراج المسیات من الل الفروری ؟؟ 

۴ . الأسس 


e‏ س 


#تصورات وااتصدقات وم ذلك رون الإحاس صلا والبدهہأات 
غرعا وهم ف قد جم ى البدهات شه : 
ية الأول : 
تة عل آنآ جل الإدهيات » غير يقينية » وهى البدهيات الار بمالتالية: 
۷ ست آأشیء اا أن کون أو ل کون دی الترديد o‏ الث والإاثبات 
والإدهيات الثلات التالية تؤول إلى هذا الترديد بين الى 
والإثبات . 
٣‏ - الكل أعظم من الجرء . 
٣‏ — الأشياء المسأو به لشیء وأحد مقسأو به . 
۽ - الج الواحد لا یکون فی آن واحد ف" مکانین . 
هذه ا »> وھی فی گر عا رجح إلى التردید بين انی والإثببأات 
یر قله l4‏ انی : : 
١‏ - لان القضية القانمة على الترديد بين النن والإثبات تتوقف على 
تصور المحدوم ٤وو‏ ل امصور صلا . 
~٣‏ لان هذه القضرة الترديدية تقتطی یاز المعدوم عن الأوجود « 
ولو کان متمزا چ الممدوم لکان له 4.4 وکان للعقل سلما 
ولا انت الوجور د الا بل ھا - وسلا عدم عاص 0 في کون 
قسا من العدم المطلق وهو قسم له » لانه نفيه اذى يقابل - 
هذا خلف . 
(1) يشبه ذلك ف الفاسفة الأوربية الديثة مذهب جوف لوك الذى برى أن النغسف الأصل 
كلوح مصقول م يلقش فيه شىء »> وآن التجربة هى النى تنقش فيا الحاآى والبادیء جيه! 
والتجربة نوعان : جر بة واقعة على الأشياء الارجية أى [حساس خارجى » وجربة باطنة 


واقعة على آحوالنا النفسية ٠.‏ ولوس هناك مهدر آخر لءان أخرى . 
أنظر الفاسفة المديثة اروسف کرم س ٠٤١ > ١۳۹‏ . 


— N 


ود اغاٹ اأصتف عل هره الاوجه : 
بان المتصورمقموم المعدوم » والتمز هو مفيومه أعاًء لا أن هناك 
ذا ثبت هما العدم فى تقس الام . 
الشمة الثانبة : 
lÎ‏ جزم بالعاد رات کجز متا بالاولیات ۰ 
مم أن الماديات لا اتاد علي أذ يدخلما الاحتال بالاتفاق . 
أجاب المصثف عل ذلك : 
٫آن‏ 1 لامکان ت آی کان قاش lu‏ جو ما به فن العادبات ل سای 
الجرم بالوقو ع أما احتال النقرض معنى إمكا نه الذاى فليس بقاذخ فيي ا. 
اة الذا لةه 
طز ج ا عادة عامين یع آفر اد.الانان التفةين فى الديات فلا کون 
ية . 
ولاانسل إمكان فرض اللو عن هذه الامز ج والعادت!ذ قد لأنشعر 
بیع طا . وأجاب اممف : 
آن ما ذ كرتم لأ يدل على جواز كون "سكل - أى جيع القضايا 
أعظم هن اجره le‏ لیس الامرجة أو العادات فيه مداخل قطما . 


الشسبة الرأببعة : + 
مزاولة العلوم دلت على آنه قد پتبإرض دليلان قاطمان - عسب. 
الظاهر - مع أن أحدهما خط قطعا . 
وإذا کان حدما طا قطماً مع جزم بده العقل بصحتم ا وة 
مقدماتما فقد ارتفع الوثوق عن أحكامما . 
وأجاب المصثف : - 
ان ابدیی ما جزم به پتصور الما فين مح i le‏ الفسرة ا 
فينو قاف لبد ہی على تر دما و تہلقہما غل وجه هو مناط الحم . 
وقد حدث خلل ف هذا التجريد أو هذا المقل لوجود خقاء فی 
الطرفين آو لىكونہما نظریین . 
فبتطرق الخطا إل ابد ہی ذا السبب » فلا يازم رفع الثقة عرں 
البد. بيات . 
الشبة الخامسة 
آنا تجزم بصحة دليل م يظبر لنا خطلؤه بعد أزمنة متطاو!ة » باز 
مله فى الكل ء آی کل ما حرم به من البدهیات فير تفع المان نپا . 
والجواب يعل من جواب الشببة الرابعة . 
الشبة السادسة , 
أن فى كل مذهب من المذاهب المشمورة قضايا يدعى صاحها للدادة 
فما وعخالةره يکونا وهذا وچب الاشتباه ورفع الامان » 
يعضېم آن هذا الک بدمى . 


س ۳ 


وعارضبم الأشاعرة والح اء عك الضرورة أيضاً » إذلا بد لفعل 
اليد مڻ مض جح ».ولا بد أن يكون هذا المرجع مر الخارج والا 
ل2 . 

واجواب :س 

بعل من جواب الشببة الراببة . 

شمة ختامية : 

الوا : إن جام عن هذه الشبه فقد الاز مم أن الردهيات لا تصفو عن 
ادر اث » ولا عمل الوثوق با إلا باجواب عنها » وال جواب عاها ما 
صمل بالنظر الدقيق فلا بق البدهيات ضرورية . 

وأيضاً فيازم الدور لتو قى الإدهيات حينئذ على النظريات المتوقفة 
علا » هذا إذا کان الجراب مقدمات نظر بة» وإن کان بمقدمات بد ية 


توف ‌الشىء على س وان جيبوا مت الشيه :وا تن الجزم بالبدسات. 


وأجانة امف 
رنه ل رشتغل بالاجو بة لان الأوليات مستغنية عن آت دافع 
٤ Plyie‏ 


مذهب رد البدم‌یات والحسيات : 
وم السو ف طائية قالوا : 
دللالغر بقين ببطلهما » والنظر فرعہماءفيبطل ببطلان آمل وهولاء: 
۽ - اللا أدريون : 
قالوا , بالتوقف › ونم شا کون › وم شاکون ی م 


٠ ودناك أمهة آخر ى كثرة بن س ۱۷۸ إلى ۱۸۳ ٠ن المواقف الجزء الأول‎ )١( 
٠ ۱۸٦١س إل‎ ۱٤١ وأری آته جاب إجا بات مطولة دقغة ضما المسحث من س‎ )۲( 


E Les 


۲ والمنادیه : 

يدعون أنهم جازمون بآن لا موجود أصلا » وإنما نشا مذهييم من 
الإإشكالات ال معمارضة فا من قضية بدهية أو نظرءة إلا وها معارضة ماما 
فى القرة . 

ویرد علهم بآم ناقضوا تفم . لمم تفوا الاحكام اما . 

 ةيدنعلا‎ ٣ 

يدعون أن حقائق الاشياء تابعة للاعتقادات دون اعكس . 

وجيب الممنف : 

بأن الحققين منعوا الناظرة مع ااسوفسطائية لأن المناظرة لإفادة 
اجہول با لاوم ۽ والخصے لا يعترف علوم » فالطريق مم آن تمد عام 
أمور > لا پد م من الاعتراف بشو مما والجزم فما حتی بظېر عناد م ثل : 
هل نماز بين الل واللذة ؟ 

قان أٻوا أو جعوا ضر با. 

وإذا أعترفوا يالا( فد أعترفوا بالسيات وهو ءن اابدهيات . 

وهكذا يطمان المتكامون إلى اعتقادم فى العلوم اضرورية . 

م انی طواثف آخری تشکر إمكان إفادة التفار العلى فى دارة وسم 
من إنكار الضروربات . 


٠ اأسمنية‎ 


يذكر المصتف فم ا 

أظرها قوم ( نظر لو أفاد العل فع العام عدم المعارش . 
اذ مع المعارض عمل الترقن . 

وعدمه لیس ضرورياً . 

فہو نظری » ویحتاج‌إلى نظر آخر ۔ 


س ھ٣‏ س 


ويقسلسّل ) ۰ 

يقول الايجى : - فى الجواب : 

( النظز المحيح فى المقدمات القطمية كا يفيد لملم عقية النتيجة بقيد 

بعدم المعارض فمدم المعارض فى تفس الام ضرورى) . 

قول الجر جانی : ( آى مل بالضرورة أن معارض النظر اامحيح فى 
المقدمات الةطعية معدوم قى نفس الأم)'“ . 

وهكذا يدع ىكل جانب الضرورة ف) يقرره . 

اكرون لافادة النظر الع فى ألاليات : 

( قاوا , [نه - أى الفظر - بفيد العلل فى المندسيات دون الالميات . 

والغاة فيا اظن » والاخذ بالأحرى والأخلق » واحتجوا بث 
الحقاتق الالمية لا تتصور والتصديق ا فر ع التصور . 

قلغا , لا تسام آنا لا تتصور معفائةما قمعا .وإن سل فيكف تصورها 
بعارض ما . 

م هذا یازمم فی الظن › فا ھو جوابک فو بعینه جوابنا) . 

قول الفنارى فى تعليقه : -- ( هم أن بقولوا : التصور بالوجه يكنى 
فى الغان دون ال جرم ) ° . 


التعليميون : 


المللاحدة ¿ قالوا : النظر لا يفيد العام بمعرفة اه تمالى بلا مع ٠‏ 


وقد رد عليېم بوجبین : 


)١(‏ الہوانف <اسص٣۲؟‏ ۔ 
)( الواتف جس٣۲‏ = ¥۷ 


hE 


الأول : - صدق امعم ولا ید منه - رن عل بقوله ہ أى 
أخباره ئا بصدقه ‏ لزم الدور . 

ون عل صدقه فما خر عرس ابته تعالى بالعقل ففيه كفاية فى مءرفة 
امور الاهية فلا حاجة إلى امل : 

واجت عن هذا الو جه 2 

بأنه قد شارك العقل قوله فى الع بصدقه پان د يصع ا لمعلل مقدمات عل 
بالعقل مها صدقه فيكون الع بصدق المع LL‏ مهما معا. 

فلا دور ولا كفاية ) ۰ 

وریا کانت الاجاہة الاقوی ھی ما تی ہا الفناری فی تملقه غل قول 
« ففره كةأية» . 

قال , ( فيه حٹ جواز آن بعل صدقه فيه بدلیل دال على أن کلامه 
مطلقاً صادق'» ولس صدق المع من المعارف الالية الى ندعى عدم 
استقلال العقل فيما ء لن المراد با الأمور الغائبه عن الس » وصدقة عا 
مچتدی ليه عشاهدة قرائن.) (“ . 


روبعل :3 


agama 


قول سام لامتكاہین یع ما ذهوا اليه من العلوم الضرورية › 4ء وإفادما 
العم ؟؟ هذا ما اطمأنوا إليه . 

وخرجوا مك یر مسنم ألافلة ۲ [ثيات عقا ئد الدينة باج 
البرهانية . 


. ۲۳۸ س‎ ٣٣۸ الواتف اص‎ )١ 


۷ — 
ال سب الت ا 


لفل اول 
نقد نظر ية المتكامين فى المعرفة 


حول طبيعة العم رفة 
العلوم الضرورية : 
نمثل الاولبات -- النقطة الاساسية الاولى فى البضاء المقلى للعقيدة 
ایک المتكلمين ۰ 
يقول الجر جانى ( لا بد لذا من ذلك إذ إليما المنتهى » فان أل اوم 
الكسبية من العقاند الدينية وغيرها تنتهى اليا > ولولاها أ نتحصل على 
عام أصلا) ٩‏ . 
فهل سامت هذه الوليات للتكلمين على وجه تسكن النفس إلى أنة 
مفيد للعلم معنا الاصطلاحى عند المتكلمين ؟ 
لشت أرئ أن ما ذكره المتكأمون من رد على المسكرن للبدهات أو 
للدسيات او ماهتا مکن أن رد الثقة فيا إلى درجة الوصول با إلى 
حد العام » الذى اصطلح عليه ٠‏ 
مذهب رد السات : 
يسم المتكلمون بان الحس بقع فى الاغلاط الى بذ كر ها صاب هذا 
اذهب . 


٠۲۳ الو اتف ۱ ص‎ )١ 


~~ ۸ ~~ 


والمتكلمون يقولون بأن العقل لا جزم بالحسيات جرد الإحساص ». 
بل لايد مع ذلك من أمور أخر توجب الجزم . 
وھذا فی اعتقادی اف فی خر اج الحمیات من حیٹث ھی کذلك من 
جلة العلوم الضرورية . 
مذهب رد البدهيات : 
هم فى ذلك شبه . 
الشية الأول : تعتمد على نقد بدهية الترديد بين النفى والإثبات وأآن 
ذلك رقف على تز المعدوم وهو غير عكن . 
وى اعتقادى أن المعدوم لا عكن يزه ٤‏ الم إلا أن يقال : كن 


ډو جه ما 
ولكن هذا النوع من العين يكن فى الظن لا فى اليقين . 
الشببة الا رة : تعتمد على نقد البدهرات ٠ن‏ حيث آن الجزم ا مساو 
جزم بالماديات . والعاديات بدخاہا الاحال بالاتفاق . 
بالوقو ع غیر مفید فی رآبی » لان شرط العام أن لا يده احتال النقيش 
عل ای وجه ۰ 
الشبمة الثالثة : تعتمد عل نقد البدهيات من حيث [مكان ضرعا 
وجواب المتكامين بضرب مثال لبدهية ظاهرة الوضوح مل الكل 
من آساميه | اسب للبدهات و ما. 
الشبهة الرايعة ۽ تمتمد على نقد البدهيات من رث استم اها فى الادلة 


المتعارضة دون أن بير لنا الخطىء متها . 


- ۹ - 


وجواب المتکلمین بأن مجع الغموض هو إلى وتوم الما فى تعقل. 
البد ہی وجریده ۾ هذا الجواب ف رآ إا إلى +ہول .ولا سقط 
الاحتال الوارد. 

الشسبة الحتامية أن الاشتنال بالرد عل هذه الدبهة هو فى ذاته قادح 
فى البدهيات ٠‏ 


وجز اب‌صاحب ألواقف بعدم‌الاشتۂال هر فى اعتةادى مغألطةر أطعة. 


مذهب رد السات و البدهيات معا : 
وهو مذهب السوفسطائيين . 
والوآب اذى عختاره المتكلمون عل أنه هو التحقيق ف الأوضوع » 
وهو آنه لا رد عم ای عل السوفسطائيين إو[ نما بعذبون حى 
يقروا بالل فيكون ذلك إقرارآ با لحسيات ... 
هذا الج واب فى رأني مفد لقضية الحقيقة لكنه هروب من طربق 
إئباتما بالمقل إلى طريق إنبانبا د بالضر ورة العملية » آما العقل فيو لا »كه 
ن یعدم حکا يقینیاً وأحدآمي) بقع عم من عذاب ۰ ۰ 
وهذا الرد أيمناً خدم الادراك الى خسب»وقد رأينا شه ا مك رن 
للبدهيات دون السات رآينا شه المنكرن الحسيات »ومن ناحیه 
أخر ى اليس القدح فى الحسيات بؤول إلى القدح فى البدهیات ؟ 
وهل نينا الغاقة الآتية الى ذ كرها حسن حاي : 
( مکن آن ینائش نه أن القدح فى "لسيات ممن أن الس لا يفيد. 
القين . والقدح فيا بهذا الى لا يؤول إلى القدح فى البدهيات » جوا 
أن يون الاحساس" بالجرثيات والحك عليما بطريق الان انبا ف 
الاستعداد لاادهيات 9 ٤‏ 


و 
(۱) الواقف جاص٣۲٠‏ 


~~ Ya س‎ 


آقو ل : كيف یوز أن يتبى البدهى اليقتى على استعداد مب على 
#لظن"؟ كيف جوز أن يبي" اليقين على اظن ؟ ألسنا فى مقام إثبات العام 
بالعی الاصطلاحی ٩‏ 
السمتية: : :أظبر الشبه عند السمنية وارد على إإفادة النظر. العلع من 
حت أنه يشترط الك العم بعدم المعارض العقلى » وهو غير عكن . 
 .‏ وجواب المتكلمين قم على أساس أن لملم يعدم المعارض ‏ عند 
إقامة الدليل على مقدمات قطمية ... 


يعم بالضرورة : 

وكيف يكون معلوما بالضرورة وف قدرة العقل إقامة الاحال 
وجود المعارض : 

إن احنال وجود المعارض يظل قابا فى العقل › ولا يكن إسقاطه 
إلا بالدليل . 

الندسون : 

وشم فة عل أن إفادة النظر العمل بالافيات غير سکن من حيث 
إن الحقائی الاهية لا تتصورء والتصدیق بها فر ع تصورها 

وجوأب المتكلمين قم عل أن تصورها کن بو جه ما . 

ويكن فى ردهذا الجواب ماقاله الفنارى ( . . التصور بالوجه يك 
ف الظن دون الجزم. ( 


ولست آدری کیف ت ون العلوم ااضروريه بالغة حد الجرم الذى 
لا تمل النقيض مع أن المتكامين يقولون بالتفاوت ينها ؟ 

يقول الجر جا , 

(لعل أن العمدة من هذه المبادىء الأولى السبعة . 


— |۲ ج 


ھی الاولیات 

ثم القضايا الفطر ية 

م الأشاهدأت ۰ 

م الوكسيات ٠‏ 

وأما الجر بات والحدسيات والمتوارات فى وإن كا نع حجة الخ 

مع نفسه لكا ليست حجة له على غيره إلا إذا شارك فى الأمور 
المقتضية لا 2 e‏ 

وند نظير ذلك عند القاضى عبد الجبار إذ عت فى صحة النظر إل 
سكون اانفس آإذی بری فيه تماوتا ( . . فاك سکون النةس ء وهتاك 
۳ اق اسک ..(. 

لعمرى كيف ممن التفاضل فى العلوم الضرورية أو فى سكون النفس 
إذا افترضنا أن ادكلام عن العلم البااخ حد ال جرم المطابق الاى لا تمل 
النقيض ؟ 

آل برفض بعش التكلمين فى موضو ع خر التفاضل فى الإان. 
بالربادة والنةصإذا أخذ على أنه التصديق ال جازم ؟ 1 . 

وكيف »كن أن تتكونالبدهيات هلاوما ضرورية والمتكامون أنفس بم 
يقرون بوقو ع الخلاف ف بعضما ٠‏ 

هذا هو الامام الرازى سوق آدلة المشكرن لبدهية د الحادث. 
(۲) آبغر النقر والعارف س ۸٤۱۴ء‏ س ۱۹٩‏ س ٠١١‏ . 
(۳) ء:د آ بی حايفة وأسحابه وكثير من العلناء أنه لا زرد ولا ينقس > لاله اسم. 


التصديق البالع حد الجرم > وه واختيار إمام المرمين » وقال الامام الرازى أن اللاف ق 
هذا فرع تقسير الاعانءفاذ! قلنا هو التسديق فلا يتفاوت»أنظر شرح التاصد ج۲ س ۷۱١۲ء‏ 


— —- 


لا د له من محدٹ > > وبدهية « الممكن لا بد له من مرجح لادوثه » وهما 
بدهیتان پعتمد علیہما عام الكلام فى إثبات الصانع أو.واجب الوجود: 

من ذلك قو م . إن إطباق العقلاء على افتةار الحادت إل الفاعل 
لبس آقوى عند العقل من إطباقبم على افتقار الحادث إلى زمان. ومان ؛ 
وعل اتقار البناء الحادت إلى مادة سابقة ( . 


وکیف مکی اعتبار البدهيات أو الأوليات علا بالغاً حد الجذم 
والطابقة لاعتمل النقيض مح آنا لا تزال قضية العقلى اابشرى إلى اليوم؟ 
أنظر ما يقزله أحد مؤرخى الفا فة ( يدعى امقليون أن القضايا الى 
ع ا المقل قضابا كلبة صادةة صدقا ضروريا لا يتطرق إليه شك . 
و ستندون فى ذلك إلى أن هذه الأحكام فطربة أو ذاتية العقل . 
والمىقيقة أن كرما ذاتبة اس دليلا على ضروارة ص دقرا أو عموميتم). 
كذاك فانه من الصعب أن نضع حداً فاصلا بين الأحكام الأولية الى 
قول پا العقل بفظر ته » وال حكام المكتسبة من التجر بة .)0 ٠‏ 
إن هذا - على آقل تقدبر ‏ يضح أماما أحالا » هو أن تكون 
الإداهة شموزآذاتياً داخلياً لا سبل لتا إلى أن نعرف شيا عن* مطابقته 
للخار. 
أن الطابقة بين الف-كرة والزاقع » - وهى جؤء من مأهية لملم س 
لا كن لاءقل إج ر اؤها. لان ذلك ابقر ره كانتيقتضى مقار نة بين الفكر ۶ 
لينا عن‌اآشیء و بین‌الٹیء في ذأته وهذه المقارتة غير e‏ لانآى مقار اه 
بجر ہا کون ہین فکرتنا عن الشیء » وبين الٹیء کا دو فی فر تنا 
)١(‏ أنظر الطاب المالة حقيق د : عمران س ١ه‏ إلى ٠١‏ مكتبة كلية أصول الدين . 
(۲) المدخل إل الما غة لازءل كو لبه س ۲۷٤‏ . 


ا س 


هر فى ذاته » فالمقارنة ستكون دابا بين فكرة وفكرةء أما شىء 
نی ذاته فلا سبيل لتا إليه ., ٩(‏ 

واحال آن کون الأولات شعورا ذا أ ل آذهان کر ین 

ولقد وقع ديكارت فريسة له » وحاول الخروج منه ببدهية « آنا 
أفكر فان هو جود» لکنه فی تقد ری کد صل إلى هذه البدهية حى 
وق فی بار الذاتية مرة آخریء ذ أن ما آثبه هو هذا آلأنا المفكر دون 
آی شیء آخر ٦۳‏ ۔ 

وحاول أن بخرج منه إلى قضية « الله موجود »> وأنه ايس عفنلا : 
لك يستوأق من البدهيات والملوم الأخرى . 

أن كه تطرق حى إلى الحقاثق الرياضية ذلك لان الاحنال اذى 
آدى به إلى ذلك هو وجود( .. شيطان يذل صاحب الفلسفة ٠‏ إن اثنين 
وثلاثة تساوى مسة » لكن ضرورة حاصل هذا المع قد تكون ضرورة 
داخليه ذاتة عى أا مل ضرورات الم الأذهان ولیس بلازم فى عام 
الواقع و 2 ُن بکون جمو ع انين وثلاثة تساوى نة ٠٩).‏ 

وعند ليتر ۵) أن جيع الأحكام تعليلية حى الاحكام التجربيية 
كن أن تلل حدودها من الوجبة النظرية حتى يتح أن الرايطة بييا 
حضرور به « مر الوجبة المئطقة ء. 


()) مال فى ا لر فة س۲۸ ۲۹ . 

(۲) أنظر التأملات ق الغلسفة الأولى لديكارت ترجة الد كتور عتان أمين مبعة عام 
۱۰ ,س ٩‏ س ۱۳ ودیکارت قراوف ذرنمی ۹7١۱س ۱٣٣١‏ م 

(۳) ااصدر ااسابق س ١١‏ . 

م١۷۱١‎ - ۱۹٤٩ ہو جوتفرید فاہلم لیہتاز فیا وف آلا‎ )٤( 


و س 


ويڌهب هيوم“ إلى أن الاحكام القبلية ( الأولية ) كبا تعليلية . 
وری کروزيومس أن هناك عقلا لا خذع ولا ينخدع » هو 
الذى غرس هذه العاوم الأو لية فى عقولنا . 
وبرى كاى أن المعانى الأولية أمور نظرية تانعة « لطبيعة العقل 
تسه > وأتاعه صقو نا بعر رمه أدق ا افر أفتراضية ال منبا 
ساسا لحئنا فى العلو م2 . 
وبری شار“ أن ما ينظر ٳليه على أنه بدهيات ضرورية ‏ كيدا 
الذاتية وعدم التناقض - قد وصل إليه الفكر 4ك قكيفه مع اليثة 
وبفضاہا » وإذن فلا توجد بدهیات » ونما توجد مصادرات ومع آخر 
توجد فروض أوحت بها التجر بة وقلتاها » ولکن ) نستطع آن نپرهن 
على صدقبا ء ( إن التضكير قام على مصادرات : والمصادرات ) تخضع 
لبرهان ولا ھی موضع مان ). 
و بعد . 
فاذا افترضتا أن هذه الاحتالات غير واردة على اللوم الضرورية با 
فيا اابدهيات 7 فانپا عل و جه الأ كيد س ومخاصة عند المكلمين ن 
الملوم الحادنه . 
)١(‏ هو دافید هيوم فیلسوف [اعابزی ۱۷۱۱ ¬ ٩۱۷۷م‏ 
(۲) فیلہوف الى ۷1 = ۷۷ » 
)١(‏ حو ما تویل کانت فیاسوف آلاآی ٤‏ ۱۷۷ 4 ۱۸۰ م 
() أزفلد كوه - المدخل إلى اافلسفة ص ۲۷۲ + 
)١(‏ هو فرد ینا نذ کات سوت شا فیلسوف [علیزی ۱۸۹٤4‏ - ۱۹۲۷ م 
() ولم جيس الدگتور ۶ود زیدان س ٠۰۲۳۲‏ طبع دار ا لمارف عام ٩۹۰۸‏ 


PYD 


وصح الثقة قما متوقفة على الثقة فيمن أحدًا١‏ . 

یح أن هذ, الأوليات ليست عا عتاج إلى إقامة دليل عل حتا 
غالفرض آنها ضرورية › وااضر ورات لا يقام الدليل عل صعتيا . 

لکن هذا لا ينع من البحث عن مصدرها › اما ک) أن النسلم 
بضر ور ية هذه العلوم لا يملع من اابحث عن محدت العقل اذى هى جرء 
منه أو غررة فيه أو مى هو على اختلاف فى مفروم ؛ العقل » 

إننا ما نصل إلى إجابة شافية عن مصدر هذه العلوم فسيظال حلم 
الغرالی وشہطان دیکارت احلا قابا هدد كل معرفة بالسقوط ع 
متب ألبقين . 

بقول الد کتور سلمان دنيا ۽ 

( ان ملاحظة إمكان هذه الال - أعنى إمكان انتقال الإنسان إلى 
طور آلحر قكون نسبته إلى يقظته كاسبة بقظته إلى نومه - من انبا : 

أن تو قف العةل عن إدماء : 

آن أحكامه ععيحة فى الواقع ونقس الاس . 

ومن شآنا أن تجمله يكف عن إدعاء أنه قادر على النفوذ إلى أسرار 
الوجود. )0 . 

هناك فرق کہیں بين أن سال عن مصدر البدهيات ون أن نطاب 
دللا علیما . 

وتڪن هنا نال عن مص در البدهيات › ولقد أجاب المتكلمون على هذا 
السو ال کا ذ كر ا فى مبحث فاعل النظر . 


() أنظر ما قوله الذافى عيد البار من أنه لا بعال المارم اافرورية لألها من فل 
الہ انی الاظر واامارف س ٠١‏ 
(؟) قال فى المعرغة ص ١۸‏ 
۵ - الاسس 


FF ~ 


لقد ةكرو! أن اله هو الاق اللوم الضرورية »ا قالوا فى موأضح 
أخرى أنه الحالق للعلوم النظر ية قال بذلك الأشاعرة . 

بل قال بذاك المعترلة أيضاً على الرغم من أنهم يقولون فى سائر 
الأفعال الأخرى ان المد خالق أفعال تفسه ٠‏ 

وإذن فلا هكن الثقة فى العلوم الضرورية قبل معرفة الله سبحانه 


وتعالى . 
هذا فى حبن أن المتكامين بضعون العلوم اضر ور ية صسكطر يق إلى 
رة اله . 


م إذن جملوا معرفة الله متوقفة على العلوم الضرورية > وجعلوا 
الماوم الضرورية متوقفة على معرفة اه وهذا دور يمدم البناء العقلى لعلم 
اكلام من أساسه . 

والفيجة الى خصل الما من نقد اليدهيات على هذا النحو : 

آن جملة هذا النقد تضعتا آمام احتالات واردة على العلوم اأضرورية 
االات من عدن قق العم معتاه الاصطلاحی : 

« الاعتقاد ال جازم المطابق للواقع ألذى لا عتمل النفيض › . 

أو الصفة الى تو جب لعلا یرآ بين الأمور لا عتمل التفيض : 

وهو لا عتمل اقيض عع ( لا عتمل متعلق اماز نقيض ذلك 
القيير بوجه من ال وجوه ء عى أنه غير قبل لطرو نقيض ذلك المييز عليه 
عل وجه یطابق الواقع )7“ . 

انه اليقين ز الذى ينسكشف فيه المعاوم انتكشافا لا ي معه رية » 
ولا بقارنه أمكان الغلط » ولا يقسع القلب اتقدر ذلك )2 : 


٤٤ س١ التفرعر والتير لابن أمير ج‎ )١( 
النقد من الشلال للامام الفرالىء‎ )۷( 


a hh as 


هذا العلم على هذا الاصطلاح لا عسكن أن يتحقق فى الأوليات مح 
نه الاحتالات الوأردة علا . 
ومع ذلك فإن هذه الا حت الات لا تلغى : 
أولا : ااضرورة العملية « الى سى با ااوقف مع السوفطاتين . 
ثانياً : الظن د مناه الاصطلاحى أياً ( حك عتمل متعاقه نقيضة 
عير الحا ک احتالا جوا بمعنی أنه لو حطر بالبال لک پإمکاته ٩۵)‏ 
ثالث : وةد لا لغى ‏ غلبة الظن » الذى ينقد فيه ااقلب على الراجح 
ويطرح المر جوح » دون أن يبلغ حد ال جزم الذى هو العلم . 
بنا معرفة الحسية والعقلية : 
رأينا مذهب النكامين فى المعرفة قاناً على الثقة فى قدرة اأمقل على 
وعلى الثقة فى إدراك الس للمحسوسات . 
وسننااش فا پل قدرة المقل ف اتصاله باس على الوصول إلى 
ولقد بيا فا سبق النقد ال1وجه إلى الحسيات - . 
ورأينا تراجع المتكلمين عن الثقة فبا جر دكو نما محسوسات ء بل 
لا بد من آمور أخرى توجب الجزم . 
وبالإضافة إلى ما قيل سابقاً عن الأغلاط الى يقع با اجس ,ء فإن 
العلم الحديت ب و كد لنا أن الاشياء فى الواقع ليست على ال وج4 الى 
ندر کہا فی درا کا حسیا ( فانجبر والمنظار وجیع أدوات القياس المساشر 
سوغير المباش ركل أولئك ي ذكروتا على الدوام بالفرق بين ما تسه من 


() التقرير والتحبير لابن أميرج ١‏ س ٤١ ٤١‏ 


— ۳۸ 


الأشياء وبين الاشياء فى ذاتم| - ١)‏ . 

ومن هذا النقد الو جه إلى اواس لواز الحطاً علما رجع الم 
بالق فبا إلى الثقة فى العقل . فالعةل دوره فى ا جزم فی جال الحو ءات 
لکن بضميمة أمور آخرى ولاس :جرد الإحماس . 

ومن هتا رد اأقأضى عد الجبار على من بطعئون بعدم صعة الاظر عل 
ساس جواز الخطاً على الجواس إذ يقولون » ( فالحواس أجل من المقل 
وما رد عاما أظرر عابرد ءل العقل »فن باپ اول جوز اطا عل مةل > 

وذلك يع عة الثظر ( 

أقول برد القاضى عبد الجبار على هؤلاء ملع أن المحراس أقو 1 
نتا بالفعل مز ما يدرك بالجواس » وضبط ما 2 
کون باإعقل ( والعقل هو العيار على الخواس ؛ وهو الأصلل فا يولق 
ر4 . 

للكن من أبن للعقل هذا العيار ؟ 

اس بستقی مبادثه من الس ؟ 

لقد ذمب إلى ذلك بعص المتكامين أنفسم . 

وذمب إلى ذاك اذهب النجر بى فى الفلسفة الأوربية الحديئة . 

بقرر جون لوك<“ آنه ( لس ف العقل شیء ل یکن موجودآً من قبل 
فی الس .)0 . 

وإقرر هيوم بعد لله 3 ف کار والقتصورات المقلية آنا شات عر 

الانطبامات الحسية . با فى ذلك قانون العلية . 


(۱) ادحل لازنلں ڪولة س ٠٣٠۲-٣۳۰۱‏ 
(۲) العظر والارف س ١١۳ - ۱۹١۱‏ 

(۳) فیلوف إتجلیری ۱۹۲۲ ۱۷۰٤“‏ م 
(t)‏ ادل لارفل كو لية ص fa‏ 


م ۳۲۹ س 


وتاساوى القضايا كما فى نظر التجربيين فى أن مضدرها #نجر بةء ًم 
غر قون بین ما عک المقل بمدقه منیا » وما لا عك بصدقه » فالاول تند 
إلى التجر بة كالئانى » إلا أنه ضرورى عع العملية الى تستخدم فى الوصول 
ليه ٠.‏ فقانون العلية ضرورى لا لان ااعقل بقرره حك فطر ته » ولكن 
لان حجر بة دعينه ور بطت بين طر ذه رہاط قوی (۱) . 


فإذا كانت المعر فة العقلية مستنبماة مى الإدراكات المحسية» وقد سل 
المتكلمون بان الحس يقم فى آخطاء كثيرة فكيف يكون ا لمر جع إلى المقل 
کمیار للحس؟ أو كيف بوق بالمقل مع عدم الثقة ف الحسيات وى أساس 
له ؟ بل أننا إذا افرضنا أن اانقد اموجه إلى الجس غير اقام فإن جرد 
:اقتصار المقل عل استمداد مبادئه وأولياته وقضاياه من الس يطعن فى 
.سلاحية اامقل النظر فى الإلميات » على وجه يؤدى إلى العلم إمعناء 
الأصطلاحى . 

رهذا ما جل الامام ال كبر الدكتور عبد الحام مود قول عن 
المقل نك ( إذا جردته من المدركات ال محسية » فقد آزلته زا لا ترك له 
من آثر ) وما دام الام يكذلك فالتفكير اجرد من اعوسات هعدوم ٠.‏ 
وعلی هذا الاس فإن البحبٹ فی المغیبات ‏ وھی لا شان طا باس 
يالعقل ( .. لا بژدی إلى تتيجة ٩۵).‏ . 


ومن هيا بقول کا نت : 
a. )‏ انتا نسلم بال کائنات العةولة ولکندا اتك ذه إإةأعدة 
لی لا استشناء فیا › رهی 


(1) المدخل لارفاد كوليه س-٠۲۷‏ ومقدمة لكل ميتافير بق ٠٠‏ لكات ٤٤:۳۳:۲۸‏ 
٤‏ رة الدكتورة ازل [سماعيل اهر دار الکاقب ۱۸1۸ م 
() ملحق الاقد من الضلال س ۴١١‏ ء لدکتور عبد اميم گود ۰ 


س و س 


آنا لا نمل شیا مميناً عن الكائنات المعقول الالمة » ولا مكن. 
هعرفة آی شیء۔ عدا > لان تصورات ااذهن الجردة لا طق الا عى 
موضو عات التجر بة المىكثة وبالتاى على الكائيات الحو سة فقط فإذا 
ما ابتمدنا عنما فان التصورأات تقد کل دلالتبا .)2 . 

f i ومانا ذهب‎ 

يدرك العقل الحسرس ذاته ؟ 

یدرک , با لکنهء؟ 

أن التعر بف بال کا هو عند أرسطو « المعرف لللاهية أو الذات > 
ليس عكناًء أن انمق الأرطى بعتب الاقتصار على ييز الحدود عن غير 
دون تتمے حفیقته بقوما تما [خلالا با لحد ء۰ فڼو يتوف على ممرفة جيم 
الاتيات ورتيا غلل الوجه لمحي اذل ك كان من اماب على الاقل - 
التو صل له کا لاحظ ذلك ابن سينا والإمام الغرالى والرازى » وابن 
تيمية وغيدم من المشسكابين والاصو ليين < . 

ویقول كانت : 

( تو جد موضوعات محسوسة وغارجة عنا -. لکنها لا ندری ما كز 
أن تكرن عليه فى ذالم آنتا لا نعرف غير ظاهرها » أى التثلات الى 
تعدا فيا وتؤر ا على حواسنا .. ويدون أن نتشكك فى‌الوجود الواقعى. 
للآشياء الخارجية نستطيع أن نقول عن عدد بير من ممولا ما : انا 
لا غص الاشیاء ف ذاتها . نما قخص فقط ظواهرها الى ليس ۵| وجود 
حارج ملاتا )٠‏ ۰ 


٠١۷ لا ما نويل كاك س‎ ٠٠ مقدمة لكل ميتافيز رها‎ )١( 

)( آتظر متاهج البعٹ ال دکتور عل سای النغار س ۸۹ء ١١١‏ والردعل الاطقیون 
لابن نيمية » ومميار الما فغزالى ٠‏ 

(۴) مقدمة لكل تافر قا ٠‏ ٠س‏ ۸۷ 


م س 


و بعلل كانت لعدم إمكان معر فة الفىء فى ذانه راء بطريقة قباية أو 
بد رة“ عل الحو التالى : 

آما عدم إمكانها بطريقة قلية فزاع لان الاشياء لا عخضع لقوأعد 
لاذمن » ونما ب أن ضع تو اعد ااذھن ۵ا فی إذن جب أن تعطی لا 
مقدها حى نمکن أن نستخلص منبا ما تتمین به ۰ 

وعنديذ لا نعرفما معرفة قبلية . كزلك لا عرف أ معرفة بعدية ‏ 
لای جب أن أعرف القوانين الى تنظم وجود الأشياء بالضرورة؛ ف 
حون أن التجر بة ءل عن طر يما ما هو وجوه ولکی لا أعل آبداً عن 
طریقہا ما پنبغی أن بكون موجودا بانضرورة عل هذا انحو لا على كو 
آخر ( 0 ٤‏ 

وقول : 

( قد لاطا مذ فترة طر ب أن ذات الجواهر ابا هى جمعناهاً 
ا حاص : ما بی بعد إسقاط الأعراض كبا علا بوص ةما ولات . 

وبالتالی فا هو جوهری کون غیر معاوم ۰ 

ان الطبءة الذوعيه للذهن تقوم على الدفكير الاستدلالى فى الأشياء 
آی عل التغکیر بو إطة الت ورات وإذا بواطة الحمولات وحدها 4 
الى جب أن تفتقر بالتالى إلى الذات ااطلقة .)0 . 

والافرجة الى تخر ج با من هذا ا لمحف هى ما خر جنا به من البح 
السابق ٠‏ 

آن الع رر وط الام طلاحية تقف دونه علاقة الس بالمقل 
وعلاقة المقل باحس وعدم قدرة العقل على إدراك اللىء فى ذاته , 


() رفم بالعطريقة النبلة ءا يكونعن طريق إلأوليات الجردة ر وبالبعدية ما يكره 
عن طرق ا لنجرية ٠‏ 


( )۳ ) مقدهة ۰ س ۷ > ۹۸ واس ۸۱ ٠‏ 


~ r— 


والجالمفتوح للعقل فی مستو ی لظن . 

إن اسار المقل إلى مستوى الظن هو ما جمل الإمام الرازى ثب 
حر ته و انامه العقل باامجز عن الوصول إلى الحقيقة فى مسائل حالف فيا 
الاشاءرة واختار التوقف , 

فى مسال جواز رؤيته تعالى ‏ أو العكس. 

ی مسا حدوث العام أو آذه . 

فی مسالة الجیں والاخنیار (° . 

وشوا له قول : 

( رایت فى بض الكدي انه نقل عن عظماء الكةوأساطين الفلمسفة 
آنېم قالو | : الغابة القصوى فى هذا اللاب الاخذ بالاولى والاخلق والعسك 
با جا نب الأفضل الكل آما ال جرم المانع من النقيض فقد لا هكن تحصيله 
فى بض اليا حت وللا لين ذا القول أن عتجوا وجوه ).٠‏ 

م يذهب اارازی يقرر هذه الحجج : 

فالحجة الاولى : قابمة على أن ءل الإنسان بذاته وهو أظررالمعاومات 
عنده - ( قد بلغ ف الصعوبة والحقاء إلى حيث # زت العقول عن 
الوصول إليه). 

فن باب أولى بكون عليه كذلك فى الايات . 

واارازى يسوق أدلة على أن علم الانسان بذاته يکوت آظېر من عامه 
بغیرها . ویسوق دته أيضاً على أن علم الانسان مذاته قد بلغ الغاية قى 
a‏ م ھور يقرر هذه الحجة يوجه ا یدخل فيه إل جالپ 

الانسان ذاته » خفاء علبه بالمكان » والزمان والجسم . 
E E‏ الملى هذه الأهور. 


(۷) نظر مةدمةا )طالبالمالية قق الد كتور عر ان س۸۷ ۸۷ مكتة كا ةأ سول الدين با لاهرة 


— 


والحجة الا نية : شيمه وة الصيرة بقوة البصر › فقوة البصر نى 
علما المیمرات الحقيرة الضعيفة » والمبصرات الةو ية القأهرة كقرص 
الهس عند غابة لممانه وإشراقه » ولا تيمم باحاطة وعام إلا البصرات 
٠المعتدة‏ أو التو سطة : فكذلك قوة اابصيرة تغنى ليما المعلومات اضعيفه 
الحقيرة والمعلومات القاهر: العالية المقدسة ء وهذه آشرفما وأعلاها ذاث 
فته وصفاته . ٍ 

والمجة الثالثة : قالمة على تقس العاوم إلى تصورية وتصديقية › 
والتصورية أربعة أنواع الماميات الى تدرك باحس ء والماهيات الى تدرك 
من نفو سنا إدرا کا ضروراً کل والاذة » والماميات الى ادركبا عم 
خطرة عقولا لتصورنا لمعنى الوجود والعدم والوحدة والكارة: والاهات 
الى کہا الخيال » أو ركبا العقل من هذه الاهيات المتقدمة ,» هكذا ٠‏ . 
التصورات #صورة فى هذه الاقسام وبالتالى فالتصديقات عصورة فأ »> 
وحقيقة الح سحانه عخالفة بحل هذه الماهيات بأسرهاءثم يقرر أنه عالف 
ها فی سار الوجوه( وإذا كا نكذلك وجب إلا يكون حقيقته متصورة 
للخلق بوه من الوجوه وإذا ) تكن حقيقته متصورة للخلق كان الحم 
عليبا بالسلب والايماب البسيطين أو ا لمركبين متنا ) . 

الحجة الرابعة : 

أن الانتقال من المعاوم إلى الجول لا يعقل إلا بأحد ثلاثة وجوه : 
الاستدلال بالعلة على المعلول » الاستدلال بااساوى على المسأوى 
الاستدلال بالمعلول على العلة ء لا جائز الاستدلال على اه بأحد الو جين 
الأولين وعكن بالو جه القالك إلا أن الوسائط ما بين العلول والمة 
عسب درجات المرجودات الجردة المقدسة - كيرة خفية ( فلا جرم 
بقيت أ كث النفوس البشر ية فى درجة من درجات هذه المتوسطات . ٠‏ بل 


س ۳٤‏ س 


تقول : آكش الخلتق بقوا فى حتيض عوال الحسوسات ٠‏ والكاذ القلل 
والقليل من اعاب الخیالات اتقل إلى ع العقولات؛م ق ال العقولات 
مراتب الارواح المقدسة كثيرة فلاجرم آ كر الحقول الواصلة إلى أنوار 
اعقو لات تلاش وفبيت واضحات ف آنوار تلك الأرواح المقدسة إلا 
من أيد بقرة قاهرة ونفس للمية ترق من زنجبيل اريخ إلى سلمبيل 
المشترى » ومنه إلى كافور زحل استعل عل الكل وترق على الكل 
ووصل إل أخحضرة المقدسة عن لوأ حق الامکان وغارالحدوث و أ متسو 
بقوله وسقام ویم شراباً وور(“ ۰ 

وهذا ما لاحظه أبن تيمية أيضآً إذ يقول : 

إن کار العقليين مء نر فو ن أن العقل ل سیل له لل ةين ى عام 
امعطالب الالية » فاذا كان هكذا فالواجب تاق علم ذلك من اذبو ات١٠‏ 


على أتى بالرغم من الثقة السكاملة الى و ضعا المتكلمون فى العقل 
وجدت عندم إحساساً خفياً بعدم قدرته على العل ال جازم الطابق للواقع 
الذى لا عتمل النقيض ف موأضع من کلامپم 2 

منها اضطرارم إلى التفر فة بين العل وا لجرل د بالبديية » . 

يقول الجرجاتى ( وآما تن فنقول إذا حصل للناظر العلل بالمقدمات 
القطعية الصادقة وبترتبها المغضى إلى المطلوب فإنه يعلم بالبدة أن اللازم 
عر ءل لا جل e‏ 

وهو قول هذا معيرآ عن رفضه لا ذهب ليها معز من أن التفرةة 

(1) الطالب المالة لارازی ۰ #قیق د : ران س ٠١‏ إلى س +١‏ 


(۲) القر قان بين الق والباطل لاون تة من کوعة الرسائل ال کری جس ٠١١‏ م 
(۳)اا واف الجر الاول س ۲۳٤‏ 
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بين العلى وال جيل تتكون بسكون النفس العا . 

قول القاضى عبد الجبار ( وما ادماہ ا بو عیان رجه ال من أن تقس 
الجاهل تكن ذلك تقدير من الجاهل لا أنه فى الحقيقة ساكن » ويس 
كذ لك سال امال ل نه , من نقسه نما ساكثة إلى ما عله . 0 . 

وف رآ أن کا من الأشاعرة والمءتزة عبان فى هذا المقام إلى 
شعور شخصى ليس من باب المقابيس العقلية الى تتصف :العو م. 

وھذا ما اد رک افناری ره الت حین'علق ءل اءتراض التکاءین عل 
الالام والتصفية ككمر بقين أمر فة اه ء بآنه _- آى الإلحام (على تقدير 
ٿو ته لا بأمن صاحبه أنه من أله .. أو من غيره ٠١‏ إلا بعد الثظر > وكذا 
المحال فى التصفية ٠)٠‏ 

آقو , عات الفنارى على ذلك بقوله : 

( قيل عليه : قد سبق آن افر قى بين امهل والعلل بعل بالبديهة ٠ ١‏ فم 
لاوق أن يعرف المتوجة بالبدمة - بعد رماية شرائط كال ااتوجة 
آن الحاصل عل فائض من اقه تعالی لا جل ۰“ . 

وممی هذا فى تقديرى آن الاس فى النظر العقلى رجع إلى مقياس 
فردی شخمی »کا هو ف التصوف ٠‏ 

وھذا شیء - إن وصل إلى مرقبة القين - فمو على وجه النأكيد 
ليس اليقين الذى بقصده العقليون . وف مو ضع آخر ند المتکمین رون 
أنه فى المحكة النظر ية ( الى القوة النظربة معرفة أعيان الموجودات 
وآحواطما وآحکامپاکا هی » آی عل الوجه اذى هى عليه » وى تقس 
الام . )لا بد من قيد .٠(‏ بقدر اطاقة البشربة . ٠ ٩)‏ 


manan 


(۱) الئظر والمارف ج۴۷ س۳۸ ۰ 
(¥) الواقف اس۸ ۲ (۳) سرح ا قاد جا س ٤١‏ 


۳۹ 


ومعنى هذا نهم يقررون تما أن ااقدرة البشربة عاجرة عن تحصيل 
الحكمة النظرية على الو جه امز كور » أى عاجزة عن عحصيل أليقين » لآن 
لاقين لا يكون بذير هذه الكة » سواء كان ذلك بالنسبة للسائل الى 
بتعرض طا العقل فى جحوعا أو فى مسألة واحدة . 
وف موضع ثا لبت جد المتكلمين بقبلون المعرفة النسبية فى بعض العلو ل 
"اضر ورية » وم فى هذه الحالة يقتربون من التجر يبين بالرغم من ت 
مغوم العلوم الضرورية عدم لا يتةق مع المعرفة النسيية حال . 
وذلك إذ جيبون على اعتراض بآن ( الماديات ) أو ( الجربات ) 
عند من اللوم االضرورية مع احتاطا للنقرض ... 
يقول السعد ق الجواب : إن المراد بعدم احتال النقرض ف العلم هو 
عدم جوز العا أياه ٠.‏ والعاديات كذلكفء لان الجرم با مستند لى موجيب 
هو العادة ( ٠٠‏ ولا عبرة بالإمكان العقلى.فى المادیات )0 ٠٠‏ 


وأقول: معنى هذا أن الحك بعدم احتال النقيض سى باعتبار 
الم وجب فإذا كان الموجب العادة لا يدخل فى الاأعتار احتال النقيش 
باعتبار الامكان العقلى . 

وإذا كان الام كذاك فمذا ينسحب على الموجب إذ كان عو العقل 
الحقةون من ألعابأء . 


)۱( شرح القامد اس۱۹ ۰ 
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إلى المقل ک) كان الح العادى مشسوباً إلى العادة ویون نيا فى كا 
الحالين . 

لكن على أبة حال هذا بتاقض مامات التكلمين الى ألحوا عليما ف 
آ كش المواضع من كون العام : 


جازما . 
مطايقاً للواقح . 
لا حتمل النقيض بوجه من الوجوه ٠‏ 


وهذا ف تقدری ١‏ سبل للاإسان اليه . 


— ۳۸ - 


مالاق 
حول طرق المعرفة 

عطرت‌العرفة ء 

تقد القاس البر هان : 

آولا : رتبط القياس البرهاتى بفلسفة آرسطو الميتافزيقيةء فى اهيولى 
والصورة » ذلك أن هذا القياس يعتمد على الن ٠.‏ 

والحد الارسطى مركب من الميول والمورة أو الجاس والفمل إذا 
أريد الوصول إلى الحقيقة الذاتية . 

يقول الايجى : أن العلة المادية والعلة الصورية علتان للباهية ٠‏ وما لي 
يعترف المتسكامون باي ولى والصورة وبالفلسفة الأرسطبة فى الوجود 
وم بالطبع لا بعترفون - فإن استعاهم القاس البرهای يكون من باب 
التجور ٠‏ 

ويلقد أبن تيمية هذا القياس عا يحمله غير صبالح فى الا حكام الإهية 

يقول : ( إن القياس لا يدل إلا على عل كلى . لانه لا بد فيه من 
هقدمة كلية إا يية » والكلى لا دل إلا عل القدر المشترك » وهو الكلى. 

جميع الحقائق العينة لا يدل عليماالقياس بأعيانما. 

وإ عا بعلم به - إن عل صفة مشتر کہ پینہا وبين غیرها ء فلا مل 
به شىء من خواص الربوبية البتة» ولاشىء من خواص ماك من املاس 
ولا نى من الانبياء» ولا ولى من الأولياء » بل ولا ملك من الوك » ولا 
أحد من الموجودات العلوية أو السفلية ١).‏ . 


(۱) قتاوی این ية + ۸ س ۲٦۰١‏ وما سدها. 
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يقول أبن قيمبة : 

( آن الع الإلمی لا موز آن بستدل فيه بقیاس تمشیلى بستوى فيه 
الاصل والفرع »ولا بقیاس شمولی تستوی فيه آفرأده فان آله سحا نه 
لی س کٹل شی۔ » قلا تجوز آن پل بغیره » ولا جوز أن يدل هو وغیر» 
تحت قضية كلية تستوى أفرأدها » رلذا لا سلك طواثف من المتقافة 
والمتكامة مثل هذه الاقيسة ف المطالب الإفية إيصلوا بها إلى اليقين » بل 
تناقضت أدلتهم وغلب علمم بعد التناهى الخحيرة والاضطراب لا بروته 
من فاد آدلتم أو تکافا .0 


€ وجه لى هذا الفيأس : 
۽ آنه ظی. 
نه مى على الأستقراء . [ذ هر منطو على كاية استقر ثيه نأقصة س 
آما الاستقراء التام فعير مكن » وزذا أمكن فمو غير ففيد 
والاستةراء التأقص رد عليه الا حمالات العقلة وما دات مقدمأات 
الاستقراء ظنية فمتاج القياس ظبية كذلك . 
۲ - آنه قم على الدور الباطل . لان الع بالننيجة متوقف على 
الکیر ى والعلم بالكبرى متوقف العلم بالنتيجة . 
م ہہ آنه لا يؤدی إلى معلوم جديد لان النجة متضمية ف المقدمات 
العم بالمقدمات علم بالنقيجة فى نفس ألوقت. 
نقد قباس الغانب على الشاهد : 
بى هذا القباس على إثبات علة مشتر كه بين الشاهد والغائب . 
بقول صاحب الواقف , 


(۱) الواقف جس۲۸ ۲۰ ۰ 


۳ 


( وهذا الإثبات مشكل جدآ لجواز كون خصوصية الاصل شرطا 
لوجود الل فيه . 

أو كون حصوصية الفر ع مانعاً من وجوده فيه . 

وعلى التفد رین لا رشبت بینہما علة مشتر که ٠2)‏ 

وإذا كان المتكابون قد اختلفوا فما بینہم من حیث استمال هذا 
القياس فقد وجدت أن الأشعرى يستعمه تارة وبرفضه تارة آخرى . 

رفضه فى معارضته لاو لةك الذین کانوا إريدون تأويل اليد على أساس 
آنا إن ل تؤول كان معناها ال جار حة كا هو الشآن فى الشاعد . 

لكنه لا إليه فى إثباته صفة زاندة على الذات °7٠‏ اا إليه في 
تجو رزه إرادة اله للمعاصى دون أن يتطوى ذلك عل سفه أو عيب فاا 
على سیدنا وسف الذی آراد الممصية من أصعایه فی قوله ار به « رب اأسجن 
آحب إلى » » دون آن يئطوى ذلك على سفه أو عيب 1!! 

ثم ذهب لر هذا امال إلى إبراد أمثلة أخرى > يسل فربا بالصفه مزر 
جاب ا للق » ولا يسل به ف جانب اه » على أساس التفرقة بين المقامين : 
مقام ا للق المندرج تحت الوا والنواهى ء ومقام اه الى لا ياي به 
ذلك © . 

وشذا ذهب المتأًخرون من الأشاعءرة إلى رنض جج هلا القاس ت 

يقول الجويى : 

( ليس ف المعقول قياس . ٩5)‏ . 


(۱) موافقة صر يح المعقول الصجج الننول على هامش مهاج السلة جا ص ٩ ٤‏ 
ط اللطبمة الأميرية ١۴۲٠م‏ . 

(۴) الأبانة عن أمول الديانة لأى الجسن الأشعرى طبعة حيدر أباد س لاه » 
(۴) أنفار الآيأنة س ٤١ء‏ ه٠‏ )4( الرهان لآجویی س a4‏ 


= ~~ 
ويقول الفرالى : 
) ل فاندة فى تعرين شاهد معين فى العقليات لقاس عله . . 
نقد دليل ء ما لادليل عليه بحب فيه > . 
ثبت أصعاب هذا الدليل من المتكلمين دلبلہم بذكر لوازم باط على 


تفه ۰ 
١ ٠‏ س لذلولاه لانتفت الضروريات لجواز أن تكون جبال شاهقة 
عضر تنا لا راها . 
۲ - لولاه لاتتفت النظرءات مإواز وجود معارض ألدليل لا نعل . 
م - ولان مالا دلیل عله غير مشاه و[ثباته عال . 
ويتقده صاحب المواقف عل النحو التالى : 
يقول : 
( عدم الدليل فى نفس الام منوع . 
وعدم الدليل فى نفس الام لا يدل عل عدم الشیء فى سه ٠‏ 
وعدم الدلیل عند لا يغيد » وإلا لزم عل العوام» وعلم الكفار. 
وأن يكون الأجبل بالدلائل أكثر علا . 
ولا يترتب على ذلك انتفاء الضروريات بتجوز وجود جبل شاهق 
تحضر تنا لا مرا » فإن العلم بعدم الجبل الشاهى الذی لا راه عضر ا 
ضرورى لا يتوقف عل هذه المقدمة القائلة :كل ما لادليل على ثبوته 
جب انتفاۇه' ۰ 
٠‏ وعدم المعارض فى المقدمات القطعية ضرورية كانت أو نظرية 
ضر وری معاوم بالبد-بة فلا يتوقف على الاستدلال بتلك المعدمة الفاسدة.. 
(۱) معيار العلل س ٠١۹۷‏ ۰ 
الس ) 


~E - 


ووجود ما لا نباية لان امتنع لقاطع دل على امتناعه امتنع القياس 
عليه » أعى امتنع قياس ما لا دليل عليه من امور التناهية التى ل يدل 
اطع على امتناعما لظرور الفارى حينئذ ٠‏ ) . 
ويمسكتى أن آقرل ‏ أن الى وإن كان قد اقنعنا بفساد هذه المقدمة 
( ما لا دليل عليه بجحب نفيه ) فإه لم يقنعنا بفساد اللوازم الى تترتب ءل" 
[نكارها واى ذكرها أععاب هذا الدليل . وأا جوءه إلى أنعدم المعارش 
فى المقدمات القطعية ( ضر ورى معلوم باليدية ) فمو ما تضتلف فيه الانظار 
وذكر الى مقدمات أخرى ستعملما التكلمون رصقا بأہا 
من ذلك مقدمة « ليس عدد أو ل من عدد» فينتنی الم دد بالكلة 
وشبت الواحد کا فى مآ عدم جواز تعاق القدرة الواحدة بقدورين 
عل وأحد وجنس وأاحد ووقت واحد . 
ومقدمة « المتشاركان فى صفة بحب ها المساواة مطلقاً ۰ کا لف 
المعزلة لقدم الصفات » وإلا ساوت الصفات الذات فى القدم فاساو يما .فى 
الوجود ء و فى ننى المتكلمين لوجود الجردات كالعقول .واانفوس 
المطلقة ولا كانت مثل يته سبحا نه فى التج رد فقساو به فى جميع الوجوهء , 
ومقدمة « هذه صفة كال فتثبت قه » هذه صفة نقص فتنتنى عه » 
ويعتير ونما فى الافعال » وفى الذات » وف الصفات . ٠‏ .ورجح الضعف 
خا آا (نما شت أی صفة الال س لو قلا الذات ( آماإذا | تقبل) 
فلا يصح الاستدلال با كخلق ايته العام ألا ) ء وحصل معنی !اکال آنه 
عاذا ؟ و كانت تلك الصفة 6لا ها لائقآ ہا ووجب ا کل ماهو کال 
بالیر هان" . 


۲) ااواقف ج۲ عر “ إلى س٤‏ ۲ ٣ص‏ ع غ مسوع . 


۳ م 


والمتكلمون عندها رفضون رقية الدلالة النقلية لاا الحم بعد 
المعارض العقل ® 
فانم كوت بنفس الثىء على الدلا المقلية . 


ولا يڪن ارفع ذلك بالنسبة لديل العقلل ‏ ماذكروه من أن 
التاظر فى الدليل العقلى عقدماته القطعية محصل له الل بعدم الممارض 
بالداهة . 

فذاك ک) قلنا شہور فردی لا یصلح فى العقليات» أو هو على الاقل 
ل بتہشی مع امل مومه الاصطلاحى .. 


0 س 


تم الالبب 
يششع الغوالى على الحشوية من جاأب إذ يرون أنه ( لا مسفند اشر ع 
إلا قولس دالیشی )ین أن (برمان المقل هو الذی عرف به صدقه کا حبر). 
كا يشنع عل الفلاسغة وغلاة المعثزلة إذ غالوا ( فى تصرف العقل حى 


صادموا به قواطح الشر ع .) ٠‏ 
ورى أن المشوية يلون إلى التفريط والفلافة والمعترلة يلون إلى 
الافراط . 


ويرى آنه لا بد من الشر ع والعقل ( إذ لا معاندة بين الشر ع المنقول 
و احق المعقول )< 

(فثال المقل البصر السلم غنالآفات والاذاء)ءومثال القرآن الشس 
المنقشرة الضياء .. فا عرض عن العقل مكتفياً بذور الق رآن مثاله اتر ض 
لور الشمس مغمضاً لا جفان فلا فرق بينه وبين العميان )° , 

وحن إذا سايرنا الغرالى فى مثيله العقل بالباصرة وللقرآن بالضياء 
نرى أن المثال لا يطبق على الذين عتمون السير فى طريق طويل - قل 
إثبات النبوة - بالعقل وحده إذ ثظرون به مستقلا فى دليل حدوث العا 
م فی وجود اہ › وکو نھ عالاً قادرا مریدآ متکھا لا بصدق الکاذب وھو 
,سل الرسل ؛ ويژيدم بالمعجرة . 

۲ مقدمة الاقتصاد فى الاقتماد س‎ )١( 

(۲) فی القاموس الحیط ( آذی به یق بالکسر أذى ۽ وتأذى » والام الأذيق 
والأذاة وهى المكروه السير 4 . 

٣ الاقتصاد تى الاعقاد س‎ )٠( 


{e ~~‏ ا 


فى هذا الطريق الطويل عم الأشاعرة والمترلة على السواء الاستدلال 
بالعقل و حده » فان نور اأشمس إذن؟ ٠‏ 

إن الغرالى نفسه يقول ( إن ما لا بعل بالضرورة ينعم إلى ما يمل 
بدليل العقل دون اشر ع وإلى ما بعل بازع دون العقل وإلى ما يعم 
سا)2 إذن فان هو الثالى : العقل البصر » والشر ع ضوء الشس ؟ 

ان هنا آمورآ لا تعتاج فيبا إلى اشر ع (ضوء الشمس ) . ويك 
فيا العقل ( البصر فقط ) وهى الضروريات ؛ والقسم الأول من النظر يات 
وأن هنا أمورا لا تعتا ج فما لن اامقل (البصر ) ويكن فبا الشر ع( ضوء 
الس ) وهى القع اثالث من النظر يات . 

وآنه لیتبین من کلام الغرالى ومن حوله المتكامون جيعاً أن ما بستقل 
فيه العقل عن الشر ح آم وأخطر وأعصى الساثل ؛ بعد الضروريات (أما 
العلوم بدليل اقل دون اإشر ع فمو حدث العام ووجود الحدت وقدرته 
وعلبه ولرادته فان کل ذلك مام یشبت ل شبت الشر ع ٩)‏ . 

كذلك فان النوع الثالك مر المعلومأت النظرة وهوما بعلم بدليل 
الشر ع فقط لايسح للغرالى أن يوجه تقده الذى وجه أن ام الحشوية 
فی ظل ال نال الذی ساقه » ولا فن یتصور آن هؤلاء عندما ينفارولف 
فی القرآن - وهو نور الشمس - لا ينظرون فيه بعقو مم ؟ وما يقال 
فم يقال فى النو ع الثالك من المعلومات النظر بة الى صنة ا وما يقال 
داعا عنه مال داعا عنېم ۰ 

إن الثال ععبح » وهو يقتضى أن 'يكون اشر ع هو الذى ينيد الطريق 


(۱) ف القاموس الحیط ( أذی به کب باكر آذى » وأذى والإسم الأذية والأذاة 


وهى. ا كرو الس ١٠)ء‏ 
)۱ ع ۲) الاتساد فی الاعتقاد س ٩٤‏ — ١٠اه‏ 


~~ ۲ — 


منذ البداية إلى إلنباية ؛ بل يقتضى أن يكون الشر ع هو الذى يتير الطريى 
وحده » والعقل لا دور ل (لا الثظر › النظر فی ما بقدمه له اشع .من 
باد 


لكن المتكلمين لم ينطبق ساوككبم على هذا امال . 


ادلا العقلية هى السايدة عند المتكلمين ف يع الأصول العقدية : 
راا افد رآیتا تقسم المتكلمين للأصول العقدية سب اوع الدلدل إلى : 
ما تفرد به عقل ۰ 
وما ينفرد به ااسمع . 
وما يشترك فيه الاثتان . 
ولكن حقيقة الام أنبم علوت ادلاة العقلية هى اساندة فى 
الانوأع الثلاثة . 
انه فا ينقرد فيه السمع لا بد من التج وز أاحقلل والعل بعدم‌المعأرض 
العقلى . 
ولان دلالة السمع ظنية ولا تصير بقينية إلا بالدلالة العقلية فار جع 
إلى العقل . 
اباس معرفة الك والمتشابه عند المتكلمين . 
الأساس هو الحقل. 
ويعلل المعترلة أذلك : 
( انه لا يصح عن لمل آنه جل وعز حك لا ختار فعل القبيح 
أن بستدل على أنه جل وعز .هذه الصفة بكلامه )٠‏ 
ولان الك والمتشابه من ياب اللغة الى لا كللة إلا وى تعتمل غير 


~~ 


ما ضحت لھ قاو م بر جع قى بيان امحك والمتشايه إلى أ لا عتمل هو 
العقل. تصح التفرفة بينمها“ . 
والذى مى فى هذا المقام هو أن ابن 'قتيية أذرج د الاحجال» ف 
الرجوج إلى المقل » لا درج عليه من مصللحات خامضة » كالصفرة ء 
والتو لد 6 والوهر ۽ والكنقية ء.والكية ٤‏ ووه . 
ومن أجل ذلك أرشد ابن قتية إلى المج الغ وی کل اشنکلات 
احج والدابه وما شە من معضلات ۰ 
وسترى فى مساك ابن قتين ةكيف أن هذا الج وقع آنا ىحبائل 
المذاهب الكلاءية ء 
المبج اللغوى ودوره فی حل ما رين الدليل العقلى والنقل من مشكلات . 
te E E E ER AE‏ 
رکو آبن قتیبه دعو ته فی حل مشا کل اإصفات وغيرها من مشا کل 
وهذه بلا شك دعوة رالعه مش مخة بالامل ت 
لکن هل وف ا ان قتي.ة ؟ ومن قل ما السو ال : هل افحت 
لديه أبعادها ومقتضياتم) |١‏ 
بدو لی أن ابن تة کان بصر مقدما على ماصرة مذهب دون مذهب 
اؤ رای دون رأی ھون الآراء وأأذاهب المخصارءعة ف عل اكلام ¢ 
¢( حال پينه وبين آن وى هذه الدعوة راتما ٤‏ وأن تور تاثيرها المتوقع 
ف تطور ل الكلام . 


(۱) متها به القرآن قاي عبد البار ص ٩ ٤۲۸٤۷‏ " 
(۲) أنظر ت ويل تلف المدیث ص ۱۴ ٠ ٠١‏ 


— PEA — 


فو مثلا يفسر قوله تعالى د لو شاء ربك لآمن من فى الأرض » مقرراً 
أن المقتضى اللغوى اذلك هو « آنه أ ينأ ذاك » وهنا[يتعرض لن يواجبه 
ذا القول آنه آى اله سبحانه ‏ أراد لو شاء لآمنوا [جبارآ ولكن 
لإ يما آن عبرم على ذلك. 


قول ابن قتيبة : قل له أى لقانل هذاالقول - ل يشأه على حال 


فا جبله بی وجه شنت . 


إذن فقد ترك ابن قتيبة لجال واسماً أمام البحثت الكلامى البعيد عن 
مجه الذى يدعو ليه . وكأنه ل يفعل شيثاً ذاك لأن القول بأنه | يثاً 
هدایہم جیما تعتمل لدی الىکلاميين ‏ أنه شاء ضلالبم وآنه شاء 
تخليتهم ء فقول أبن قتة « فاجمله بای وجه شات » هروب من الميدان 
وترك له کا كان » وهل الترم أبن قتيبة بهذ النتيجة : أن يجعل الم د بأى 
وجه شثت ؟ إن ابن قتيبة ل يلرم بهذه النقيجة الى أدى إلا [تطييقه لمنجه 
اللغوى » فو لا يقيل إلا أن يقال : إن اه شاء الشلال ء يقول (لو م برد 
ولا ساط علیم عدوم م آم بالاحتراس وآ الضعيف الاحتراس 
عن حرست مته السماوأت والنجوم » ومثع من الاستاع بالرجوم ..أل) 

وإذن ذةوله ET‏ بآی وج شتت : سلية أت إلا تطبیمًاته 
الأولية للج اللغرى e‏ 


وثانياً : قوله د لو ل برد المعصية ... أ » أخذ بغير انج اللغوى .. 
وف كلامه عن مشكلة الصفات يتعرض لن يريدون تصحيح التوحيد بن 
التشبيه عن الخالق » فابطلوا الصفات مثل ا لمل والقدرة والجلال .»أل . 


وهو ى تعر اه تحال ذهب مالين باامغات ة 


~— ۳4 — 


فہل اناز بناء على مقتضى المنبج اللغوى فى تطييقه له ؟ 

ظننظر : 

قول معترضاً على النقاة : 

( کانہم | سمعوا [جاع الناس على أن بقولواء أسالك عفوكء 
وان بقولواء يعفو بعل › ويعاقب بقدرة ) ٠‏ 

فل بين لنا أبن قتيبة ان اراد بالمفو فى اجاع الناس اللغوى صفة 
عل النحو الفلسنى المدرك حقاتق : الجوهر ءوالعرزص » والحال والموجود 
وانعدوم » والذات » والزاد على الذات ۰ ٩۰.‏ حى يكوتوا فى اجاعبم 
قاصدن الى واحد مر هذه دون الأخر ؟هذه وأحدة . 

والثافة أنه يقول « والقدبر هو ذو القدرة» فہل لا برى أباً أنه 
كن القول بالغسكس وهو أنه « ذو القدرة هو القدير >.٠‏ فبل فى تطبيقه 
للج اللغ ر ىأفادتا بن الاسم يو لمن الاتصاف القدر» إلى المغة 
القدرة - ؟ أو هو بؤول من الصفة ‏ القدرة إلى الاتصاف » دالقدي 
فللتغاة أن يفوا الثانى وللشبتة أن يفيموا الأول ؟ 

فپل ذا ذهب ذاهب إلى التوقف بكرن أبن قتيبة قد حقق جديداً 
فی تطبيقه للمنبج اللغوى؟ أو يكن أن نقول انه أعطى عقا للنذهب 
التوقينى ؟ 

م ا نظر إليه فى موضو ع الكلام . 

اله بكر ما ذهب ليه القائلون بأن كلام ايله خلوق › وغند أداتم . 

ودا بتقربر قاعدۃ لغویة : ھی ان د تکام » معناھا د آتی بال کلام من 
.عنده » وقاس علیپا تخشع وارحم وهو فی هذا رکب أمرين : وشا 
انه ترك کلے » التی یقاس علبما خشع ورحم . ١.‏ ا والی هى الواردة 
فى الكتاب دون تكام وثانهما : انهترك التعرف اللغوى البسيط د تكلم » 


= Yer — 


وه کلم > عل الؤ؟ء ألذى هو فغل التکم أو فغل #-كلام - ومن الغر؛ب 
أن هذ البساطة اال وبة فى تعريف د تكلم وكام » هى مستاد::القا ثلين 
با لحدوث كام أقرب مته التصاقا بالمعنى االغوى س وذهب إلى تعريف 
جد د يدوو حو له البحث نفباً أو إثباتاً »> وشي من. ا مش كل ما رتم مب 
حله > ثلا ما معنى د عنده » ؟ ؟ وما صعة قياس الغاب على الشاهد فيباإح. 
وبعد ذلك يتناول أبن قتيبة يح السقندات اللغوبة للقائلين بالحدوث. 
ليعطيم) معانى جديدة تتفق مح معتقده ٠‏ , 

فيتأو ل , جعلناء قرآنا» بان الجعل ليس معناه الاق إلا إذا جاء 
متعديا لفعول واحد» منکرآً أن یکون قوله تعالی د خعلناها تکالا نا 
بین دا وما خافا ... معنا الخلق ذهاباً مله - کا صرح احقق ‏ 
زل انه ,ری التق عى ايعاد الاعيان )ا قال قدماء المعترة . فہذه سس 
کلامیه بی علا ته ماته االغوبة . 

ویتناول د حدٹ » نی قوھ تمالی د مایآًتیہم من ذکر من رم حدث > 
e‏ إن المحدت معتاه داناً الخاوق » مرتتكناً أيمناً إلى أن الخلق نما 
کون فی الاعیان - فا يظر ‏ تشد بقوله تعالى د لعل الله بحدث. 
بعد ذلك آمآ ء . E‏ المعنى يدد عندم ما لإ يكن <. 

هذا كله دال عل أن ابن قتية - حي دعا إلى انبج اللةوى : 

م يلرم به وا ازم عن طر ق4(“ . 

وبع ا 
فل المج الغ وی کاف فی حل مشکلات المتدابه ؟ وکاف فی ترشید 
المج الكلاعى والفلسن وعصن لما ؟ ليست البادىء المغوية نفسبا 
بغير متجاة من اأفحص الفلسنى ؟ 


() ار الاختلاف ف اللغظ لابن قتيبة ص ٠١‏ وما بعدما ء 


— ۲۵ 


ما العلاقة بين الكاءة و الفكر Ça‏ 
هل نفكر-بغير لغة.؟ 
ما العلاقة بين لغة قوم وبين حصانصمم الفكرية وتاريخيم القاى ؟ 
الست هذه وغيرها من المسائل تذل على أن المج افغوی لا يكن فى 
ا الأمل إلينا فى حل معكلة املافة بين الدليل النقلى والعقلى ؟ على 
أساس غير القسلم المطاق ؟ 
الدلالة العةلية تفقد أولويتًا على الدلالة النقلية : 
بعلب الت كمون الدلالة المقلية فى الاصول العقدية کا کا رأيتا 
لاسمین : 
, - لاعتقادم أن الدلالة 'المقلية 'بقينية . لاف الالال النقلية 
فدلالتما ظنية . 
وقد رأينا أن الدلالة العقلية لا تتجاوز مستوى الظن على أحسن 
االات . 
۲ - لا تقادم أن الدلالة اانقلية تتوقف على الملل بالوضع والإرادة 
خلاف الدلالة العقلية . 
وقد رأينا ملاحظة ابن قتيبة اى يضح فيا الاحتالات الواردة على 
معانى الالفاظ المستعلة فى الدلالات العقلة ٠‏ كلفظ الجوهر » وأعرض 


وغیرهما (0 „ 
ومن هتا عكن القول بن الدلالة المقلية تمعد أولويتبا على الدلالة 


(۱) اویل داف الدیث س ۱۳ء ۰۱٤‏ 


القرالاع 

دلالة الممجرة على صدق الرسول : 
البناء العقلى لمل الكلام ‏ 

ذلك أن هذا البناء أسس عل المقل » وهو نى هذا التأسيس قطح 
شوطاً طویلا فی عوٹ عليه عن وجود الله وعلبه وقدره وکلامه 6 
وإرساله للرسل » وإظماره للمعجزة على أيديهم تصديقآ هم . 

وما إ تم هذه الخطوات العقلية فاله لا كن الوثوق فى السع ‏ 

والمعجرة تغل حلقة الاتصال الى لا يد منبا بين البحوت السابقة 
علما » وبين الشرع ٠‏ 

وما لإ تم هذه الحلقة فان البحوث الحقلية السابقة عليها تصبح فى مج 
إلبذاء العقلى لعل الكلام صرخة فى واد . 

والآن لذنظر فى النقد الو جه إلى المعجزة من حرمت دلالتپا ءل صدف 
أإرسول؛ وف الأجوبة الى ساقبا المتكلمون على هذا النقد › ولنعل هل 
قاہے الجر ة بدورها ف هذا الينأاء ؟ 

الشببة الاولى : 

اتال أن لا بكون ذلك الام من اق تعالى بل بسند إلى المدعى 


—Yef 

مخاصية فى تفسه أو مزاج فى بدنه »أو لاطلاع منه عل خواص ف بمشږ 
الاجسام يتخذها ذريعة إلى ذلك » أو يستند إلى بعض اللاك أو الجن 
أوإل اتصالات ک وکبيةو أوضاع فلكية لا یملع ليبا غيره » إلى غيرذلك 
فن السات 

الثانية : احتال الا يكون عارقا للمادة بل ابتداء عادة » أراد اق 
راا 

أو تكرب عادة لا تكون إلا فى دهور متطاولة كمد اثوابت إلى 
نة معينة . 

اة ثاكة : احتال أن بكرن عا بعارض الا أ نه | پعارش : : لعدم رلو غه 
إلى من در 1 يقدر المعارضة أو مواضعة من القوم وموافقة على إعلاء كته 

أو لوف . 

أو لاستانة وقلة مبالاة . 

أو شتدال le‏ هر م 

أو عورض ولم ينقل انع . 

الرابعة : احتال الا يكون لغرض التصديق , 

إما لانتقاء الفرض ف فعله على ماهو المذهب . 

وما لثبوت غرض آنحو هثل أن يكون اطلفاً بكلف . 

أو إجاة ادعوته . 

و معجزة لنی آنخر . 

أو ابتلاء للعبد ليشىال الثواب : بالتوقف عر موجبه أو النظر. 
والاجتہاد فی دفعه ک فى رال المتشابه . 

أو إضلالا لاخلق على ما هو ا لمذهب عند من أن اله يضل من يشاء 
ودی من ياء . 


وبعد تسلم انتفاء الاحتالات » وكون المعجزة مازلة صر يح القول. 


~— e — 


من اه بن المدعی صادق › فو لا وجب صدقه إلا بعد اسجحالة الكذب 
فی أخبار اله تعالى . 

ولا سبيل إلى ذلك : بدليل السمع وإلا ازم الدور . 

ولا بدليل العقل لان خايته أن ; 

الكذب قبيح . 

وهو عل أنه تال مستحيل ٠‏ 

ووت القدمتين بغي دليل السمع" فى حبز انع . 


٠ لوأب‎ 

إجالا . أن الاحتالات والتجو يزات المقلية لا تنافى اللوم العاديه 
ألضرورية القطعية . 

فتحن نقطع عصول الل بالصدتق عقيب ظور المعجرة من غير 
اتات إلى ماذ کر من الاحتالات لا انی ولا بالإثبات عصل ف 
مثال ا#1ك المشبور وإن كان الماك ظلوماً غشوماً كوبا لا يبالى بإغواء 
رعیته والاستېزاء رسله . 

وتقصلا: 

أولا :انا يتا أن لا مور فى الوجود إلا اله وحده ساف مثل 
إحاء المونى وانقلاب الصا حية » وانشقاق القمر»وسلام الحجر والمار. 
على أن جرد المكين وترك الدفح من قبل الحكم القادر الختار اف فى 
إقادة المطلوب . 

وثانباً ۽ ان کلامتا فما حصسل ال جرم بأنه عارق العادة وآن المتحدين 
زوا عن معارضته مح ڪوم أحق ا : 

وثالاً : أن لا خفاء ولا خلاف فى رتيب الغايات والاثارءلى بض 
أفعاله وإن ل جلما أغراضاً له . 


0( شرح الةاسد س NYY‏ وما بعدها . 
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عل أنا لا نقول انه فل ا)مجزة لغرض التصديق » بل أنه دلت على 
تصدیق من اله تعالی فام ذاه سواء جل من جاس لعل أو كلام النفس 
أو غيرهما. 

وا . أن ظور المءجزة عل د الكافب لای غرض فرض وان 
جاز عةلا بناء على شمول قدرة القه فهو متشع عادة معلوم الاتتفاء قعاماً کا 
هو حک سار العادیات . 

وهذا ما قال القامنى : أن اق_تران ظور المعجزة بالمدق أحد 
العاديات فاذا جوز نا ا#رافما عن جر اها جاز أخلاء العجزة عن اعتقاد 
المدق » وحينئذ يجوز اظباره على يد الكاذفب وأما بدون ذاك فلا 
لاستحالة الل بصدق الكاذب . 

وميا" من قال باستحالته عقفلا : 

فالشيخ لإافطاته إلى التعجز عن إقامة الدلاة عل صدق دعویالرالة. 

والإمام وكير من المتكلمين لآن الصدق مدلول ا لازم بزلة 
لعل لاتقان الفعل۳ ء» فاو ظبرت من الكاذب لزم كونه صادقا كاذب 
وهو حال . 

والماتريدية لإيجحابه القسوية بين المبادق والكاذب » وعدم التفرقة 
بين الى والمتنى وهو سفه لا يليق ET‏ ! 


0( اكلام للأشاعرة ) هو واضچ ۰ 

(۲) هذا مناه أنه بغير العجرة لا نسعدل على قدرته على اقامة الدلالة عل مدق دعوى 
الرسالة فتنتنى القدرة فيازم اأتمجير وهذا احتسمال لد ليل مالا دلإل عليه يجب نقيه » - لأنا 
تقول قد تکون هناك وس أخرى لانملا - وقد ثبت فساد هذا النوع من الاسندلال . 

(۴) ھذا تی رآبی قیاس مع الفارى » لأن اتقان الفمل يدل على العلم وجوبا ءأما تصديق 
الرسول فبجب أن بكون فلا اختياريا لأنه لا يتمور التصديق بغي قصد اليه ٠‏ 
اخصود الابلاء وتەريشض الکاف فثواب باحتہاده فى لشف کذب مدعي التبوة ٠‏ 


2 — 
وعاسا .أ عرد إظرار المعجزة على يده يفيدنا العم بصدقه 
وبتصدیق الته إباه من غير افتقار إلى اعتبار 6م وآخبار » ومن هنا يصح 
القسسك تخر الى ف إثبات الكلام وامتناع الكذب والنقص على ما مء 
وإلى هذا يشير ما قال إمام ا م رمين : انا نعل اظبار الحجزة تصفيقاً 
مترلة أن يقو ل : جعلته رسولا وانشآت الرسالة فيه كقو لك جعلتك و كيلا 
واستفبتك لكأن من غيز قصد إلى أخبار وأعلام با ثبت » وعحصوله ئه 
بعتير القول فيه إنعاءا<“ لا إخبارآء وأمالو م نى الكذب عنه بغير 

خر النی على ما سبق فلا [شکال ٩2‏ آ ھ . 

م بقول السغديى رد بعض هذه الاحتالات : 

( ... فلو قدروا عل المعارضة لعارضوا» ولو عارضوا لنقل إلينا ء 
لتوفر الدواعى وعدم الصارف » والعل بحميع ذاك قم ى كسائر العاديات 
لا يقدح فيه احتال أنهم تركوا المعارضة مح القدرة علا » أو عارضوا 
ول يتقل لينا لمان ع عدم البالاةءوقلة الالتقات والاشتغال با مہمات. )۳ 

شبة خامسة : 

, إن أقوى طرق نقاما التواتر وهو لا بيد البقين » لان جواز 
الكتب على كل أحد وجب جوازه عل الک لكرنه نفس الأحاد ولانه 
لو أفاده لافاده خبر الوأحد لان كل طقة بفرض عدد التو اتر فعيد نقصان. 
واحد إن بقيت مفيدة لليقين » وهكذا إلى الواحد فظاهر › وإن ) بق 

كان المغيد هو ذلك الواحد الزائدء ولانه غير مضبوط بعدد بل ضابطه 
حصول الیقین » فاثبات الیقین به یکون دورآ». 

(۱) مع هذا يبق جواز كذي الرسول بتجويز الإضلال عليه سبانه کا هو مذحب 
الأشاعرة . 

(۰۳۲) شرح القاسد + ۲ س ۱۷۷ وما سدھا ٤‏ ج ۷ ص ۱۸۴۳ e‏ ج ۲ ص۱۷۷ :2 
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أما ا لجواب فهو ( أن المتواتر أحد أقسام الضروريات فالقدح فما 
يما ذكر مع أنه ظاهر الاندفا ع لا يستحق الجواب )١‏ 

ونی اعتقادی أن کون التواتر من الل ااضروری هو ما لا تستریحج 
إليه التفس › وهو على وجه اتا كيد لاس عا متوافر له مقہوم د لل > 
الاصطلاحى والأمى فيه لا برق إلى أك من غلبة اظن , وفى اعتقادى 
أن الأجوبة الى قيلت على هذه الاحتالات ل تنفما إلا بحسب الضرورة 
العادرة ٠‏ والضرورة العادية منسوبة إلى العادة . 

و إذن فان البناء العقلل لمل الكلام وهو ر تکر على دلالة المعجزة 
على صدق الرسول يصح كله قانما على الضرورة العادية لا على الضرورة 
الع ية بشر وطاوما تقتضه من العم الجازم المطابق للواقع اإذى لا عنمل 
النقيض . 

الالام المقلى لعل الكلام بؤدى إلى حظورات : 

وهی ف) وضمنا عليه يدا آتواع : 

التو ع الأول : ناشىء عن الالزام بامنبج المقلى والترسل معهء 
والذهاب إلى المواضم الى جر إليما ء مهما يكن بدعة فى الدين . 

النوع انی : ناٹیء عن الالزام با مذهب » وما وژ دى إله من التفرق 

النو ع الثالث : اعتبار الجتيد فى الاعتقاد مصيبا مما أدى إليه 
e Î‏ 

انوع الرابع : الوقوع قى الحيرة بين الآراء وا داهب المتضاربة . 
وفي) بل آمثلة لانوع الأول : 

هذا أو اذيل العلاف : عخثى احتجاج الدهرية عليه فى قوله عحدوث 
العا أنه [ذا کان له آن پسلم خاو د أهل النار فى الذار وأهل ال نة فى الجنة 

(۱۷- الاسم ) 


— 0۸ 


وان کون حر 5 بعد کل ح ر5 ل إلى آخر » فان عله أن سم بان قيل 

کل حر کہ حر کہ لا عن أو ۰ شا ا تحرف آبو اطفبل هر با عا خيل 
[ ايه من أن ھا هنا مزا لا يبغ له أن ,تين به ٠.‏ يتحرف إلى حل 
اليشكلة على حاب الحقاثق الديذة أو لا أو أبتداعا فيقول:إن نه م آهل 
انه وعذاب ب آهل الثار ,فيان » ودي ید أل اة و ا النار 
امد لا يقدرون عل شی بل هو بهد ذلات. أو قول ذاك يذهب إلى 
وضع قاعدة ذه الفسكرة المبتدعة .. فيةول بفناء مقدورات الله عز وجل 
تی لا یکون بعد فناء مقدوراته قادرا عل شىء ٩...‏ . 

الال الا : 

وهنا مثل آخر للاعتداد بانج الفلسنى أو المنماق » فى حل مشكلة ها 
عن ادى اأنبوى » الحل على أبط وجه ... » للكن الاعتداد ال كور 
يذهب بالمفكر إلى ارتكاب صعو بأت ڪثيرة . 


قول أو اذيل : لو كان من لا يعرف الله تعالى قد ترك جيح 
أوامره لو جب أن ب یکون قد صار لى جمیع زواجره» ولو کان ککذزلال 
وجب آن یکون الده‌ری وديا و تهبرائاً وجوسياو . .۰ا » > لكن 
هذا غير رح ء فالدمرى تارك لكل كفر - الجوسية والودية 
و انجوسية » أ -. سوى اادهرية ٠ ٠ ٠‏ وإ[ذن فمو قد ارتكب معصية 
بدهربته » وعل طاءة أو أ اش ترگ اللوسية واأيمودية .. . اء وإذن 
بقول أبو اذيل صحة وقوع ع طاعات له تعالی ٤ن‏ لا بعرفه . . ولو أنه 
أنه إلى حل هذا اله كل و هر" ف م المحقاق الدينية ء ما ينتب إلى 
الهج الديى نقسه ٠...‏ لوجد الحدیث الشريف س متلا دما الأعال 
بالنیات » فيه ١ا‏ ۔كفاية حل المشکل ء واکنا ف غی عا ارتکبھ من صعو بة 


)0 الفرق بين القرق لغدادى ص ١١۲١ء‏ ١۵١٠ء‏ 


— ۲۵0۹ س 


و استحالة » کا کټا فی غنی ۶ا ذهب ليه البغدادۍ من الرد الذى جاء عل 
نفس مهج أف المذيل س من أنه د لا خصلة من الإان .أو اطاعة إلا 
وبضادها خصال متضادة كل نو ع منما يضاد الآخر کا يضادها الإعان أو 
الطاعة » وقد خر ج عن القعود من لابصير إل جميع أضداده » وإنغما رج 
من القعود بنوع وأحد. من أضداده ١‏ كزاك رع عن کل طاعة لله 
تعالی بتو ع وإحد من الكفر المضاد للطامات كابا » لأن ذلك انوع من 
الكفر يضاد نوعا آخر من السکفر ک) يضاد سار ااطاعات » وهذا واضح 
فى نفسه وان جبله أبو المذيل >“ . 
الغال التاأه : 
يقسم البغدادى المشية إلى مثة ذات ومشبمة أفعال » ويجعل 
من مثيم الذات قسمين : قم نى إلى المج بخروجه عن الدين 
رة واحدة وقسى بقول ان التكلمين عدوم فى فرق اللة (. ء لإقرارم 
باروم أحكام القرآن » واقرارمم بوجوب أركان شر يعة الإدلامءن اام لاة 
والزكاة وااصيام والح عليمءو[قرارم بترم الحرمات .." وإن ضاوا 
وكفروا فى بع الأصول العقلية (- 
فول هناك كفر فى الأصول الدينية » وكر فى الأأصول العقلىة ؟ 


تسكن الإشارة هنا إلى ما أدت إليه المذاهب ال كلامية من نشأة الفرق 

رالاحزاب الى مز قت الامه الإسلامة { وأوقعت إلمسلين ۲ اليرة 

الدينية كا تكنى الإشارة إلى حديت الرسول بل" د تفرقت الود 
(۲۰۱) الفرق بین الذرق للددادی س ۱۲۰۹ س۲۷٢۲‏ 


(۴ )ا ظر نثآة الفرق و'لذ اهب الكلامية لحى هام س ۷ه مابعةج ماأبحوث الإسلامية 
۹۷ ۰ه 


— ۹۰ 


عل [إحدى وسبعين فر5ة » أو أثنين وسعين فرةة » والنصارى مثل ذلك 
وتفترق أمنى على ثلاث وسبعين فرقة > ٠‏ قال الترمذى هذا حديث یح ۰ 

ويلحص لنا ابن ا)رتغى أساب التفر يق الى ترجح ل e‏ 
مو ضوعات عل الكلام. 

زه رجمما لى : 

و - الود ف الدين » ۲ - والقنقص منه . 

ويرجع هذين الامرين إلى : 

اوش ن ما لا درک العقول من الفياتالتى أعرض عا 
السلف . 

1 ©٩ امندا به واختلافېم فی معرفته وتأو له‎ E, 

وبزيدنا وضوحا فيضرب الامثلة بجا بآ : 

۽ - القول بأنه لا موجود إلا الله . 

م , د لافعل إلااة. 

م ,د بصفة ل تردكقول المعتزلة بالمفة الاخ ص . 

۽ - تفرقة بعض ااصوفية ( آهل الاتعاد ) بين الته تعالى وبين اه 
الل حد فيجماون لالاحد المرتبة الاولى وقه المرتبة الثانية ويسمواف 
الثانة م والفلاسفة باسماء مبتدعة منم ا لحضرة المائيةوالواحدية وال حدية 
ومتما حضرة الارتسام .. . ويعنون بالاحدية الوجود المطلق » اذى 
لا نت له ولا وصف ٠.١‏ وشبتون الاسماء للواحد لا للأحد ١٠٠ا ٠‏ 

م - ما انفردت به الأشعرية من قدم وصف اله بالكلام . 

٦1‏ ما فقت عه الاعادرة وبعض )عة بل ودم من بات 


ا 
(۱) اثار الق لاین ار تفی س ۸۷ * 
(۲) الاقصود صنة لا يوصف يها غیره على وجه ما ¢ كالقدم »4 


سا۷ — 


اإنوات والما كه القدم.» ودعوى الفرق بين ثبوته فی العدم ووجوده 
O‏ 0 


انو ع اثالث : 

حك الاجتهاد فى المقليات عند بعض المتكامين . 

[ قال الجاحظ : لا نم على مجتمد ولو كان الاجتماد فى ننى الإسلام 
وإن کان فيه اجتہادا عن لوس مسلا . 

وتف الإم هو مراد عبد الله بن ا مسن قاضى البصرة المعتزلى المثبرى 
بق له » الجتبد ف ااحقليات یبا ۲ 

تال السبک : قیل انه م فى العقليات حى يشمل أصول الديانات وأن 
الود والنصاریى ع صوأب وهڏا ما ذڪر القاضی ۳ التقريب أنه 
اشر ر عه ۰ 

وقيل : راد أصو ل الديا نات الى عختاف فيما مل القرلة ور جم فہا 
الخالفون إلى آیات وآثار عتملة التأويل ۰ 

م قال السہکی : وعلى هذا ينبعى حل مذهب ال جاحظ أيضا . ولكن 
صرح القاضی عنه ف التقر يب خلافه) ه0 . 

بقول الشہرستانى : 

( وقد صار أبو الحسن المنيرى إلى أن كل مجتيد ناظر فى الأصول 
مصيب لانه أدى ما كاف به من المبالغة فى تسديد النظر فى الماظور إليه 
و إن کان متعينا : نفيا و تاتا » [لا آنه آصاب من وجه ؛ ونما ذ کر هذا فی 


(۱) اپثار ا لمق س ٠۰۴۳‏ إلى س ٠٠١‏ ء 
(۲) التقرير وااحیر لابن امیر اس٤ ٠۰‏ باختصار . 


س ۲ — 


الإسلامينن من الفرى ٣‏ واما الحارجين عن الله قفد تقررت النصوفري 
والإجاع على كفرم و طم » وکاری سياق مذهبه يقتضی تصولب 
كل مجتد عل الإطلاق إلا أن الوص والإجاع صدته عن تصویپ کل 
a TT‏ 
والااصولىين يلاف فى كفير آهل الأهواه » مع قظمم بآنا ميب 
واحد بعينه لان التكفير حك شرعى والتصمویب حك عقلل »> هن مبالخ 
متعصب اذهبه كفر وضلل عذالفه » ومن متساهل متالف ل يكةر : 
وم كفر قرن كل مذهب ومقالة بقألة وأحد من أهل الكهواء وال لل 
كنةر بن القدربة با نجوس » وتقرين الرافضة بالنصارى وأجرى = 
ھۇلاء فيېم من امنا كحة وأ كل الذبيحة ومن تساهل ولم يكفر قضى بالنضليل 
وح بانیم هلک ن الآخرة. ٩<).‏ . 


النوع الرابع 0 


الوقو ع فى المررة بين الآراء والمذاهب : 

عک ان E‏ المتكلمين جادلا م وانه رآی طرف منہا بین 
انين منم وقال لاولمها : ( قد لمتكا الحجة فلم لا تنتقلان عا تہتقدان 
إلى ما المت الحجة ؟ 

فقال أحدهما: لو فعلنا ذلك لا نتقلنا فى كل يوم مات )٠‏ 

يقول أبن قتيبة : وكنى ذلك O‏ 

ویدافع الخياط عن أبى المذيل فى أقوال نسبت ليه , 

قول : 

د ومن عد فان آبا اذيل رجه اله قد تاب من اكلام فى هذا الاب 


(۱) االل والنحل + ۱س ۱۸۳ س ۱۸4 : 
(( ويل تاف المديث لابن قتيية ص ٠ 1١‏ 


س 


عند ظن الاس به أ ته عتةده وآخبر أنه كان يناظر فيه على البور والنظر › 
أ خير ذلك عيه. جاعة ثقات > 42 
هذا وأمثاله يدلنا على أن با المذيل وأمثاله من المعبزلة الذين “كاتوا 

بتکلمون فی مساثل ( من غامش الكلام ولطيفه ..) على حد تعبير الحياظ 
قد باحو .لا تفم السير من مقدمة إلى نتيجة إلى أخرى .وع من 
الرياضة العقلية وا لبا حثة التجر ببة إن صح هذا القعبير › مر نون به نفدم 
على مقارعة اللحدبن والخضؤم ؛ ويتأدرن به إلى مسائل شت لام 
ا 

وهو شوج جد خحطير » يتح بقدر هال من ال حرية العقلية » و٨‏ 
شأته أن يوقع فى الحيرة . 


صعو به مڭ المتكلمان 


ها هو ألقاضى عبد الجبار بين لیا فی نس فريد س عن غير قصد ‏ 
وعورة املك الذى سلكد المتكامون . 

قول : 

) .. إن ابات هذه الجرادت الى تدلنا على ات تعالى بتضس 
اكلام فی حدوت الأجسام وغپرها» ويدحل فى ذلك من دقق المسائل 
ما لا پکاد ګمی . 

بل رما تعلق الكلام ذلك فى اجره . 

فان قائلا لو استدل عل قدم الأجسام بآنہا غير متلاهية فى العدد كان 
[بطاله نما كن بإئبات اجره ٠‏ 

وكذلك لو أردت إثبات الصانع فنازع من ذكر نا فىآن ألقادر لابقدر 


)1( االانتمار #خياما س ٠١‏ ١؟‏ 


— ۳ 


على الأعتان » وأن تعلق القدرة بستبيل بالاعيان واختزاعبا وأا تتعاق 
بالتأثيرات فى الأعيان وجب مكالته » وكذلك مكالمته فى المدة.- والزمان 
واكان إلى ما شا كل ذلك » فلم يتكلم آصقابنا فى دق المسأئل ءناستغناء 
واللكلام فا بتشمنه کل وأحدمن هذه الأصول من المساال الى لا بد 
أن فبا يطول » وقد نبنا با ذكر ناه على ذاك ‏ وإلا فتحقيق الخلاف 
فی کل واحد منہا وما يتصل به من الأصنول الى ما لم تكبا لا کف 
الغرض ب ما لا وجه لتتکثر القول به من [عادتپا من بعد )°2 . 

وهلا موف آخر شأهد هذه الصعو به : 

بين الإمام الرازى « معاقد > العم الإلهى ويقرر أنه لک يعرف 

#لانسان الداً الأول » وصفاته وأفعاله فانه جحد على طربق كل وأحدة 
من وذ الألاثة عقدة هائلة ٠‏ 

أما معرفة الذات : فبى إن قدر تاها مساوية شىء من الاشياء المعروفة 
لنا( عو اسنا » ووجدا نات نفو سنا ووجدانات عقولنا ) ازم کو نه مکنا 
أذاته وهو عال وإن حكنا يكو نها خالفة بيع هذه المىجودات بق العقل 
متحیرآً واا لا مہتدی إلى شیء . وإذا جز عن معرفته وعن تصوره 
فكيف عكنه أن يصفه بصفات الإلال . . . فو موقف ميب فى معرفته 
الذات . 

وأا معر فة الصفات : ففم) مقامان ميبان rS‏ 

الأول : أن تلك الصفات إن كانت مغايرة للذات كانت حقيقة الإله 
م رة من ماهیات كير . وکل م رکب مک فالواجب لذاته کن لذاته 
وهر حال . 

فان كانت الصفات عين الذات فو أهناً مشكلى لوجين : الأول أن 


(4 الط بالکایف س ٠۹/۲۰‏ 


كى واحدةبمن مأهيات هذه الصفات قد تعرف مم الذهول عن حقيقة 
الات الخصوصة.» ولو كانس الذات عين الفة لامتنع ذلك . والئانى أن 
لكل واحدة من الصفات ماهية غير ماهية ااعفة الالحرى فاو كانت 
الصغات عين الذات الراحدةلكان الثىء الواحد لا يكون واحدا بل 
.مأهيات ختلفة وهو ال . 


وا لتقام الثان : من المقامين الأميبين : 
آن عل الله تعالی لا بد وأن يكون عيطاً عا لانباية له من الكليات 
وال جزئيات » وقدرة اه لا بد وأن تكررن نافذة فى كل الممكنات » 
وإحاطة الصفة الواحدة بأمور لانباية ها على سبيل التفصيل ممم أنه 
لا بشغلھ شأآن عن شأن أمس ما وجدناه من نفوسنا وعقولتا » فكارس 
تور إدراك هذه المعانى صعاً عل اله قول البشرية . 
وأما معرفة الافعال : ففيه موقف حارت فيه العقول وضلتالافپام وهو 
سناد الار المتغير إلى مور لا يتغير آلبته > كيف يعمل ؟ 
فانه ما( عدت إرادة أو تغير وقت حدوت مصاحة أو زوال ماق 
فإنه بتع آن يصير فاعلا بعد آن ل يكن كذلك .ما القائلون محدوث 
العال فقد احتاجوا إلى دفع هذه العقدة . وأما القائلونبقدم العا فقد ظنوا 
آم تامو عن هذه العقدة » وليس الام ركذاك. فإنه لا شك فى حدوث 
الصور والاعراض ف هذا الا » ون هذه الحو ال قد تو جد بعد عدمما 
وتتعدم بعد وچو دها فزن آسند نا کل حادت إلى حادث آخر من‌غیراستادها 
إلى مو جود قد فمو محال . وان وجب انتاؤها واسثادها بالآخرة إلى 
موجود واجب الو جود أذاته مزه عن جات التغير فقد عاد الإشکال. )۹ 


(1) ا لطا لب العالية تحقيتق الد كةور عمر ان من س ٤4‏ إلى س ٤۷‏ رسالة د كتوراه * 
.مكتبة كاه أصول الدين . 


> ۹ 


وزید من اسا ع داترة النظر -وعقما وخطور ا )ا ريده المتكلمون 
e‏ امروف فى معرفة: اه قولحم إن من فوائد عل ادكلام 
الزن من حضيض التقليف إلى ذروة الإيقنان » , . ٠ “(٠‏ 

و إذن فكل من لم بعرق هته المغدمات الطو بلة هو فى عة المقادين 


الم اقف الأ خيرة لبيض علباء السكلام 

يذ كر فا يى الو إقف الأ خير ة لض كار الع لاء من ااذهاب ف 

مضایق عل اكلام : 
ولام الحرمین اجویی 

۽ - الإامام الغرالى 
٣‏ الإمام الرازی 
۽ - الإمام الشرستانى 

إن مام الحرمين بعد أن أشاع مج التأو ل دزد تصادم نص مح 
العقل واقترب من المعبزلة نعده فى العقيدة النظامية يقبع منهج السلف ف 
تفويضبم ورکیم التأويل . 

وذلك إذ برى أن الأول اتبا ع ما ذهب إليه ( أ١‏ ة السلف ٠ن‏ 
الا نكفاف عن التأويل وإجراء الظواهر على مواردها وتفو رض معا اا 
إلى الرب سبحانة )٠.‏ . ا 

ويقول انه ( إذانصرم عصرم ( عصر اارسول وأععابه ) قاطماً بأنه 
الو جه المتبع عق ٠.‏ . 


() الو اقف ١س‏ ۱ه وکلامنا هن التقليد س ڪون عند الكلام عند تمدق اأرسول 
ق الاب الثا لك . وعبد الكلام عند دوره ف بعال العرفة الالمرة 


۷ س 


فعل ذى الدن أن يمتقد تبزيه الرب عن مفاث الحدثين ولا خوض 
فى تأويل المشكلات ويكل معناها اارب تعالى ٠‏ ) 
وڪبذ الوقف عند قولة تعالى د وما يعل تأوبله إلا اه » وذ کر قول 
الإمام مالك :الاستوآء معاوم والكيفية جو والوال CH=‏ رد ة). 
انيا : أما الإمام الغزالى فقد أسقط عل الکلام فى حه ع لبقي ٠‏ 


واليقين الى جذ يبحت عنه الخرالى : 

( الى بشکفف فيه المعلوم انكمافا تاا لا بق معه ریب ۰ 

ولا يقارته إمكان الغلط والرم . 

ولا يسع القلب لتقدير ذلك . )٠‏ 

2 فش الغزالى فى علومه فوجدها عاطلة من عل موصوف موده فة 
إلا فى الحسيات والضروريات . 

م فش فى الحسيات فاتهى إلى الك فيا ثم قال ( لعله لاقة إلا 
بالعقليات الى هى من الاوليات كقولنا المشرة أ كر من الثلائة » واثنى 
والإثبات لا يجتمعان فى الثىء الواحد والثىء الواحد لا بكرن حادثاً 
قدماً فوا دوعا واجاً غالا . 

فقالت الحواس: م تأمن أن تكون ثقتك بالعقليا ت كئفتك بالحسيات 
وقد کنت واٹقاً بی غاء حا ج العقل فكذبى » ولولا حا ك العقل سكنت 
تستمر على تصدیی فلعل وراء إدراك العقل حا آخر إذا جلى كذب 
العقل فی حکه )کا تجلی عا ك المقل فڪذب الس فى حكه وعدم جلى 
ذلك الإدراك لا يدل على استحالته ٠‏ 

فتوقفت النفس فى جواب ذلك قليلا » وأيدت إشكاطما با منام وقالت : 
أما تراك تعتقد ف النوم أمورآً وتتخيل أحوالا وتعتقدها ثياتاًواستقرارآ 


٠٠١۳ العةدة الاغامہة س‎ )١( 


~~ 4 


ولا تشك ف تلك إلا فيبا ام تستيقظ فتمل آنه م يكن جح متخيلاتك 
وممتقداتك أصل وطالل ؟ 

فی تمن آن یکون جمیع ما تعتقده فى قنك س أو عقل هو حق 
بالإضافه إلى حالتك الى أن فيا لنكن بمكن آن تطرا عليك حالةتمکون 
نسبتها. إلى يقظتك كنسبة يقظنك إلى منامك وتكون يقظتك نوما بالإضافة 
إلها ء فإذا وردت تلك الحالة ترقت أن جيم ما تومت بعقلك خيالات 
لاحاصل لما . ولمل تلك ال حالة ما تدعيه الصوفية آنها اتيم إذ برعمون 
آم يشاهدون قى حو ام اتی م إذاغاصوا ف أنفسيم وغابوا عن 
حواسهم أحوالا لا توافق هذه الميقو لات ٠‏ 

ولل تلك الحالة هى الموت إذ قال رسول الملا ( الناس نيام فإذا 
ماقو اموا . ) فلمل المحياة الدنيا نوم بالإضافة إلى الآخرة فإذا مات 
رت له الأشياء على خلاف ما يشاهده 'لآن ويقال عند ذلك : (فكشفنا 
عك غطاءك فبصرك الوم حديد ٠‏ ) 


فلما خطرت لى هذه الخواطر وأنقدحتف التفس ساولت لذلك 
علاجا فل تيمر إذ م من دفعة إلا بالدليل ء ول کن نصب دايل إلا ن 
تر كيب اللوم الأ ولية فإذا م تكن مسلمة لمكن تركيب الدلول . 
فأعضل هذا الداء ودام قرياً من شمرين أنا فييما على السفسطة ع 
الال لا عم النطى والمقال . 
حى شن أنه من ذلك امرض ؛ وعادت النفس إلى المبحة والاعتدال 
ورجحت الضروريات ااعقلية مقبولة مو ثوقا مما على أمن ويقين . 
و یکن ذلك بنظم دلیل وترتیب کلام بل بنور قذفه الله تعالی فی 
الصدر وذلك النور هو متاح أ كش المعارف فن ظن أن الكشف مو قوف 
عل الدلة الحررة فقد ضيتق رححمة اله الواسعة . 


— ۹ 

ولا سل رسول اله عليه الملاة والسلام عن الشرح ومعاه فى قول 
تعالى : 

« فن رد لته أن ديه يشرح صدره للإسلام » قال : هو تور يقذقه 
لله تعالى فى القلب . . » 

قال وما علامته : 

قال ۽ التجافى عن دار الغرور » والإتابة إلى دار الخلود. 

وهو الذى قال عليه السلام فيه : 

إن الہ تعالی خلت الق فی ظلبة ثم رش عليه من وره . 

فن ذلك الذرر ينبغى أن يطلب الكشف . )٠ء‏ اهثم يقول عن عل 
اكلام بصفة عاصة بعد أن محمد له جوده المشكورة فىالدفا ععن اأمقيدة : 
(وکان أ کش خحوضہم فی مناقضات الخصوم وماخذاتېم بلوازم مسلمانیم. 
وهذا قلیل النفع فی حق من لا سل سوی الضروريات شيا أصلا . فل 
یکن الکلام فى حق کافاً » ولا دای اا ى كنت أشكوه شافاً . ) 

ثالث : أما الإمام الرازى فيقول فى عانمة الفصل الرابع والعشرين. 
انى عقده ف إثبات الاله عن طريق التدبر فى أجزاء الا رإن ادلا تل الى 
ذ كرها الءكاء والمتكلمون وإن كانت كاملة قوية إلا أن الطريقة الم كورة 
ف القرآن عندى أا أقرب إلى التق والصواب وذلك لن تاك الالائل 
دقبقة وبسبب ما فما من الدقة انفتحت أبواب الشات وكثرت السؤالات. 
وأما الطريق الوارد فى القرآن خاصله راجع إلى طريتق وأحد » وهو 
المنع من التعمق والاحتراز عن فتح باب القيل والقال )٠١ ٠‏ . ۰ 

ويقول فى مرضه الذى توف فيه . 

) ولقد اختبرت الطرق الكلاءية والمناهج الفلسفية فا رأيت فيا 


)0( المثقذ من املال س ۱ وما پمدھا . 


—Y. _ 


فاد ساوى الفاندة الى و جدتم ا فى القرآن الظم > لله ,سغی فی تسام 
العظمة والجلال بالكلية لته تعالی ونح عن التعمق فى راد المعارضات 
-والمناقضات ٠‏ وما ذاك إلا لعل بأن العقول البشر ية تتلاشى فى تلك المضايق 
العميقة وا مناهج الحفية ). 

عن عيون الانباء ۷ » طبقات العافعية للسبكى ١۷م‏ المطبعة 
ألمسينيه . 

ويقول ابن الصلاح : أخبرن‌القةطب المطوغانى مر تين أنه “مع تغرالدين 
اارازی بقول ( یا لیتنی ل اشتغل بعل الکلام وبكى. ) عن شذرات الذهب 
لابن الماد |۲۱ وروی عنه أبیات يقول فى آخرها ۔ 

( ول فستفد من نا طول مر نا . 

سوې ان جعنا فيه قیل وقالوا ) 

عن وفیات الاعیان ۲ |۲۹۹ وغر ها(“ . 

رابا : وهذه لحة للإمام الشم ر ستانى تحب له فى هذا الباب » وإن 
انی لا دو مر ظا جرا .» 

ذلك أن الأشاعرة رأوا دلالة النص ظنية فطلبوا التأييد بالدلالة 
العقلية ليصاوا إلى اايقين . 

لکنا بد الشہر ستانى ملا يقول فى مسأآلة ال٤‏ به إنها “معية وقوما ء 
وجوازآ( واعل أن هذه مألة سمعية أما وجوب الرؤية فلا شك فى كونما 
سمعبة وأما جواز الرؤية فالمسلك المقللى ما ذكرناه وقد وردت عليه تلك 
الاشکالات ول تسكن النةس فى جوام| كل السكون ولا تح ركت الافكار 
العقلة إلى التقصى عنما كل الحر ك فالاولى بنا أن تجعل الجواز أيضاً 
مسألة هة .)2ء 


س 


٠٠۹۹س أنقلر امصالب اامالة.القدمة لد تور عه ران س۸۹۸۸ (۲)نہاية الأقدام‎ )١( 


— |۷ س 


اهيار البناء امقل لعل الكادم إجالا 


تتوقف المعر فة باه(“ عبد المتكامين - أشاعرة ومعازلة وس 
قار بهم على النظر العقلى » حيث تنفرد الدلالةالقلية عندم ‏ منمجيا- 
بإثبات حدوث العام وإثبات الصانع » وکو نه عالاً قادرا متكلماً مرنلا 
لار سل مظمرآ للمعجزة على يديم . 

كل هذه الإوضوعات _ وهى الوضوعات الاساسية فى العقيدة ‏ 
تنفد فيا الدلالة المقلية ۽ ولا تنضم إليها الدلالة السمعية - لها ها 
ت#بت ‏ إلا على سبيل الموافقة لا الاستدلال . 

والمعرفة العقلية النظر ية تتوقف على الم لوم الضرورية . 

يقول الجرجانى عن العلوم ااضرورية (لايد لنا من ذلك » إذ الييا 
اى » فان العلوم الكسبة مى العقاند الدينية وغيرها تفتهى اليما وهى 
المیادىء الأو لی ولولاھا | نتحصل عل عل أصلا . )0 . 

وهنا عق لنا أن نتسأءل عن مصدر هذه العلوم األضرورية . 

حقا عن لا سال عن دلل علما » أو عل عتما » ولا اا كانت 
عبر وريةوالفرض آنا كذلك. ولكن هذا لا منعتامن السؤال عن مصدرها 

وهل معنا التسام ہا من ااسؤال عن مصدر العقل نفسه ألذى هى هر 
أو جزء منه » أو غر زة فيه ؟ أو فيض عليه ؟ 

SÉ 

فالسؤال عن مصدر العقل نفسه وأرد مشر وع . 


» هذا من الاحية العلمية المهجية أما من تاحية الاعتقاد فمأنمم شأنت عامة الملين‎ )١( 
يقول السيد الشريف ال رجاتى ( أن مرة الكلام إتيات العقائد على الغير وأن المقائد جب‎ 
. ٠٦ص أن تخد من العرع ليمتد مها وإن كانت عا يستقل المقل فيه ) الواقف‎ 

(۲) ااواقف اس ۰1۲۴ 


س 


وألسۇال عن مصدر العاوم الضبرورية وأرد ٬شرو‏ ع كذلك 

ومالتا نذهب بعيدآً فى اببحثعن مشر وعية هذا الال وهى قأعة فا 
بقرره المتكلمون من أن الملوم الإنسانية علوم حادثة . 

ومالنا :ذهب بعيدآً فى الدفاع عن مشروعية هذا السؤالء والمتكلمون 
تفم أجابوا عنه إذ قرروا أن اله سبحا نه وتعالىخالق العلوم الضرورمة 
بل قروا أنه خالق العاوم النظر ية أيضاً » قال ذلك الاشاءرة وقال ذلك 
المعنرة أنفسيم الذين م مذهب فى خلت الافعال حيث سبوها للإنسان . 
وإذن فعرفة اله متو قفة على الملوم العقلية النظرية والملوم النغارية متوتفة 
على اأعلوم الضرورية والعلوم العقلية الضرورية متوقفة من حيث الثقة فيا 
على معرفة خالقبا وهو الله سبحانه وتعالى . 

إذن فعر فة اله متوقفة على معرفة أله » وهذا دور ظاهر . 

لا يقال إن هذا ليس دورآً » وإنا هو تناقض يطاب الل » إذ أن 

علماء الكلام بهذا قرروا حقيقتين متناقضتين 

أولاهما كون البديبيات ضرورية. 

ئانېماكونبا خاو . 

لا نقول : 

ليس هذا تناقضاً ٠‏ فكوا ضروزية لا بعنى عند كونها غير خلوقة 
ونما يعنی آنا لا تاج إلى استدلال شب . 

ووقو ع العرفة العقلية الكلامية ف هذا الدور أشد خطورة ما يو جه 
[ليها م نكو نما من حيث النتاتج متضاربة » أو صعبة أو ظنية » أو مؤدية 
إلى عظورات . 

ذلك لان المتكلمين Se‏ هناك الداع أنه م یکن إلا نجه عدم 
الالترام الدقق بالأصول العلبية لمل الكلام . 


YP -‏ — 
إن القاضى عبد ا لجار المعازلى بقول فى معرض حديثه عن أن النار 
لا يولد الجبل ء ولا ألشك ء ولا الظن » وزغا يود العم فقط » يقول فى 
معرض حديثه عن ذلك ( أنه نما لا يولد ای لا يولد العلم فى بض 
الأحيان - لانه ل يقع على الوجه الذى يولد » ک) آن الاعماد إذا م 

يولد الصوت من غير مها که فاڈنه ام یقح عل الوجه الذى يولد € 
وإذن فالطريق صعب إلى نقد البفاء العقلى لمل الكلام من تاحيةإثبات 
التضارب فى ناجه » أو الصعوبة » أو ما ذكرناه . 
کن النقد الذى وجتاه عن وقوعيمف الدور قم على نجهم وسار 
لصوم « ولا مقر طم من السام به وهو شامل لبناہم اه فی جلته : 

وخحلاصته : 

تتو قف المعرفة باقه عند المتكلمين ‏ أشاعرة ومعتزلة ومن تأر e‏ 
على الممرفة العقلية النظر ية . 

وتتوةف المعرفة العقلية النظر ية على العلوم اأضرورية . 

والعلوم الضرورية تخلةبا الله . 

إذن تتوقف الثقة ف العلوم الضرورية على معرفة أله . 

معرفة الته تتوقف على معرفة أله. 

ومن هنا يقح ألبنيان العقلى لعل الكلام فى جملته فى الدور الذى هرب 
منه عنده ما ل يقبل أن تون معرفة أله عن طاريق ااسميع وذهب يقم 
بنيا نه المقل أذلك . 

وهذاك دور آلخر وقع فيه علم الكلام جلة > عند الأشاعرة 
والمعتزلة على ااسواء . 

وذلك فى كلامم حول مصدر إبجاب النظر , لقد علبنا أن المعتزلة 
() الظرة والتارف س ۱۸1 . 

( ۱۸ ۔ آسس) 


يو جبون الذظر [ععابا عقاياً » عل أساس الحرف من الضرر الذى بيترتب 
عل ر5 

ا الأشاعرة يوېچىواه إعاباً شر عا مستد ابن عل ذلك بالات 
الواردة فى الحث على النظر ورك التقليد ٠‏ 

(أحتم المعتزلة بأنه لو لم بحب إلا بالشر ع لزم افحام الانبياء » إذ 
يقول المىكلف لا أنظر ما م يحب » ولا بحب مالم ثبت الشرع ولا إثبت 
اشر حع مال أنظر . ) 

وعاذكرة فى ا لواب عن ذلك ما يفيد أن هذا الدور يقع فيه العير لةه 
e,‏ إذ قال فم : 

( إن ما ذكرم من الإغام مشترك بين الو جوب ااشرعى والعقل < lb‏ 
هو جوابج فو جواينا . 

إذ لو وجب بالعقل فبالنظر اتفاقا فيقول المكلف : 

لا أنظر ما ل بحب ولا عب ما م أنظر ٩2).‏ . 

هذا دور ظاهر أيضاً . 


والننيجة أن البناء العقلى لعل الكلام واقع فى جلته فى نوعين أئنين 
عن أأدور الياطل ۰ 


التوع الأول : بيبطل شرءية وجوده. 
انوع اللا هة بطل شر عة وجوه . 


(1) ااواقت +۱ ص۲۷۱ - ه۷). 


— Ye — 


الضےرا ا 
جواب على سوال الباب الأول 


كنا ايتا فى الإاب الأول إلى سوال عن سبب التعارض بين المدارس 
ال كلامية الختلفة مح استشادها جيعاً على ما ذهب إليه القرآن اللكر م . 
وريا أنه للتعرف على إجابة هذا السؤال توضح موقف عل الكلام 
من الاستنادإلى القرآن اللكريم لا بد من التعرف على نظرية العرقة فى عل 
الكلام أو بتعبير خر الأصول المهجة الملبية الى رون آنا السبيل إلى 
تعصيل المعرفة بالعقيدة بصفة عامة » وإلى عصياما ممن القرآن الكرم 
بصفة خاصة . 
وقد كان الباب اثانى هو الدراسة النى رأيتا أن نقتحمم| لتسكون سندنا 
:ى الحصول على إجابة لذا السوال ٠‏ 
والآن فان هذة الدراسة تسمح لنا بأن نقول : 
إن احلاص هذه المذاهب الكلامية للقرآن الكر م ليسءوضعالشك» 
بل لقدکان هدفہم الأسمى هو نصرة النص القرآلى . 
هذا من ناحية « النية » أو « العقيدة » آما م ناحة « املك » أو 
> اج » فقد رأينا م عرون بر حاتین : 
مرح“ حداثة المذهب » وداباته. 
ومر -حلة عر أقة المذهب » و أضجه . 


أولا : وى مرحلة البذابات ل يكن « المج » اتضح » فم ٠ن‏ أعتعم 


ااا » لتس د اعتصامامطاةاً ... » وهؤلاء كانوا ساف الأوائل. 
السام 


وم ھن م «صدر علي ذلك قاخد عەل ع صر له « الرای ي۰4 


۳۷ — 
ولم يسل هذا الرأى »من أن يكون مرتيطاً مواقف علية أو عابية 
مع(“ لا ترجم إلى النص بطریق مباشر ۰ 
ومين الصحيح فى هذا امقام ما يقوله أبن قتيبة من أن المتكلمين أعتنقو ا 
الرأى ( فلما أطرد القول هم على ماأصاوا بعقو شىم ورآوه حسن 
فطلبوا له التأويلات المستىكرهة »> والخارج البعيدة » وجدلوه عويهاً 
والغازا وإن كانوآ ل يقدروا من تلك المحيل على ما يصح فى النظار ولا فى 
اللغة .)2“ وقد درك اسلف خطورة الوقوع فى القول بالرأى فى الدءن: 
قال مدا عبر بن الطاب رضی اله عنه ( اتهموا الرآى فى الدن . 
فان الرأی عن رسول الہ لاا [نماکان صواباً لن انه تعالی کان رنه › 
وهو منا تكأف وظن » وإن الظن لا يغى عنى الاق شيت ) . 
وعن ان عاس رضی اله عنه :. 7 والرآی فان ايه عر وجل رد 
الرأى على الملاندكة فانم لا قالو! : أتجعل فا من يفسد فيا قال تعالى: لف 
اع ما لا تع لون" ۔ 
بالقرآن الكرى . 
والاشاعرة › والتيميين چ 
وھؤلاء کان امنيح لدييم تاا على نصرة « النص » د بالعقل »> . 
وقد كان كن الجاة من الوق وع فى التضارب لو أن العقل كان عقلا 
وا حدآ متو اضما عارفاً ګدوده ة 
() انظر عوامل وأمداف نعأة عل الكلام للستاذ غي هاشم حسن فرغل طبعة ع 
الحوث الإسلامة ٠۹۷۱‏ م 
(۲) الاحتلاف ف الفغط لاين قتيبة ص .١١‏ 
(۳) متاقب الإمام الشانعی لار ازی ص ٠٠۴‏ . 


ست ۷ س 


لكن لقد رأآينا الاختلاف فى ذلك : 

العقل ل يكن واحداً وهذا ضروری ۰ 

ولقد رأينا آن المقل عند المعترلة » والأشاعرة النمجين توضع فيه 
اثقة الكاملة فى قدرته على الوصول إلى اليقين ويدفع به لكى يكون 
١‏ راس المنبجى للبنيان العقلى العقيدة فى جملتها » هذه هى الةضية الأولى : 

والقضية اثانية : هى أن د القسام > › تسام املاق اإذى كان عليه 
الساف الوائل | تسح به ظروفېم الممنارية ٩‏ ولم پسمح به اعتقادم 
بآنه ليس هذا د التسلم » امطلق » منطتى خأص به يله سندآً قوياً العقيدة 
مام التيارات المناوثة هما سواء جاءت هذه التيارات من داخل النفس 
الو ية » أو من أعداء الدن العاملين على تقوينه »ن عاب الديانات 


واآذاهب الأخرى : 


القض.ة الأول 


قضبة الو ثوق الكامل بالعقل 


أما هذه القضية قضية الوثوق الكامل فى قدرة العةإ على الوصول إلى 
اليقين واعتباره حا بصيرآ زعا على النحو الذى ذهب إليه, المعازلة 
والأشاعرة المتأخرون ( الجيون) ۽ فقد تمدى الباب الانى م ن هذه 
اأرسالة لبيان فسادها . 


يقول الإمام الشاطى : 
( آن ابت جمل لعقول فی درا کا حدا تنتہی زليه لا تتعدأه ۰ 
ول يەل هما سبلا إلى الإدراك فى كل مطلوب » ولو كانت كذاك 


“ انظر عوامل وأمداف تفا عل اكلام فى الاسلام ليحي هام‎ )١( 


— VA 


لاستوت مع البارى تعالى فى إدراك جميع ما کان وما لا يکن . 
وقد دحل فى هذه الكلية ذوات الأشياء جلة وتفصيلا » وصفاا 
وأحواطا وأفعا لما وأحكاما جلة وتفصيلا . 
فالفىء الواحد من جلة الأشياء بعلمه البارى تعالى على المام وا جال 
یٹ لا عزب عن علمه مثقال ذرة » لا فی ذاته ولا فی صفاته »ولا ف 
أحكامه » ولا فى أحواله . 
لاف العبد ء فإن عليه ذلك الفىء » قاصر اأص .. ١‏ 
اقل 
أنه إذا كان ليقين الا فى المعرفة . . . 
وإذا كان المتكلمون - رون أنه فى الحكة النظرية ( ى هى كال 
القوة النظر نة معرفة أعيان ا وجودات وأحواما وأحکامما کاهی » أى 
على الوجه الذى هى عليه وفى نفس الامر ) لا بد من قيد ( .. بقدر "طاقة 
البشرة . )^ ... 
فم إذن يقررون صما أن القدرة البشريه عاجزة عن ت#صرل الح كة 
النظرية على الوجه المذ كور ء أى عاجزة عن حصيل أليقين » لان ايقين 
لا يكوت بغير هذه الحكمة سواء كان ذلك بالنسبة للسائل اى يتعرض أبا 
المقل فى جوعأ أو فى مسألةواحدة . 
وانه إذاكان المتكلمون حكون بظنية الدليل النقلى انه لا يكون بقيناً 
إلا بشرط عدم المعءارض العقلى ء والحم بعدم المعارض مستحيل . . . 
فإن اشتراط عدم المعارض وارد أيضاً على أجحعاب اادليل المقلى : ءا 
يارم يظنبته عل أصو لبم ٠‏ . 


0( الأعتسام اس ۲٩7‏ ف اتغار شوح ااقا-< انه 1 


- ۳۷۹ 


:وانه إذا کان نجل اغرال أو دزكارت يقف حائلا بين العقل ولأيقين 

فإن المقياس*الذى نوضعه عض للتقرقة: بين الل والبقظة عن طاريق 
صلاحيه البقظة للاحتكام إلى تجارب عاثلة . هذا المقياس نفسه غير تما 
وتكن ادغاله فى حك الناتم»يقول آبر الذى اقترح هذا القاس م تر اجع 
عنه ( من الممكن أن أكون فى هذا خا لأن البقين فى ا لحرفة مقع إلا إذا 
كان مر جمه إلى أن القضية علي للة كةضابا الرباضة لوس فما جديد . .. 
فالاحكام العلمية قايا تركيبية ومن تم كانت دانما على سبيل اتر جيح ولاس 
على سبل اليقین ..) . 

ویعقب ال کور سلمان دنیا على ماذکره کانت من‌استحالة قیام المةل 
يعمل مطابقة بين فکر ته عن الڈىء والاىء ف ذاته يقول ( وعندى ا 
أ هذا الاشكال هين أن جر يندا على أن المدق نسى » بع أن القول 
رصدق فکر ة مشروط بكفاية قوی الانان. لإدراك حقاتت‌الاشياء. ٩)‏ 

وينقل الد كتور سلما دثيا نصا عن القياسوف الانايزى لماص 
السير ولم هاملتون بقرر فه أن مةل لا بمكنه أن عصل معرهة ,يقينية 
بالاشیاء کا ھی ف نفسما » وانه مك أن #صل على معرفة جازمة فى 
( نظر العقل ٠)‏ 

آما عسب الواقع ونفس الاس فلك عحتاج إلى أن نضع المقل نقسه 
تحت البحت لاختبار مدی قدرتة » وهذا يقتضی ما أن تخل عنه وان 
صل عل أداة أحرى تتناوله بالفحص » والاداة الأخرى لا كن الثقة 
فا إلا ذا فعلنا بها کا فعلنا فى الاداة الأولى وهكذا دواليك .٠‏ 

ثم خم ذلك بقوله ( کل ما كن إذن آن قال فى الرد عل مثل هذا 
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الك هو آنه لو صح مثل هذا الشك لكات الطبيعة الإانية طبيعة 
مزيفة وهذا أمر لا ينبغى اللجوء اليه دون مبررات على أعظم جانب من 
القوة . )° . 

وأری أن قول هاءلتون ء لو صح مثل هذا الشاك لكا نت الطبيعة 
الإفسانة طبيعة مزبفة ٠.»‏ 

أرى أن هذا لا يلرم ء وإنما يلرم أن تتكون الطبيعة محدودة وقاصرة 
عن عصيل اليقين المطلق . وهذ لا عيب فيه لان المعرفة الحدودة عدود 
العقل الإ نسانى كافية فى عارسة الإنسان لياته العملية وهدا ماأعده الله لهء 
ومن هنا لا جال للقول بإرجاع الثقة المطلفة فى قدرة العقل على تحصيل 
اليقين المطلق عن طرق ااضہان الإھی ‏ کا فعل ديكارت خصوصاً - 
لأن ايله يضمن لنا ما يناسبنا وهو المعرفة الحدودة المثاسبة لاحياة العملية. 

وهنا استهد بنتيجة درأسة علمية قدمما الد کتور عاد خفاجی عن 
منأه‌التفكير ف العقيدة » وصل فما إلى ما تلخصه مقالته التالية عن فشل 
منهج العقل الإنسانى كمارق موصلة إلى اليقين ف عال الغيب : 

إنه يقول : 

( أن الهج المقلى رغم ألرائه للفكر الإنساف ل يستطم أن يقدم 
حلولا جذررة ل کر من المسائل الى تءرض طا فى ال مانب الإطى إذ أن 
قياس الغائب على الشاهد بجوامعه ومالك إثبات الملية فيه ذلك الذى 
استخدمه المتكلمون الأوائل ف الطاب الالبية - قد وقع مثخناً بجر احه 
نحت ضر بات معاول أبمة الأشاعر ة ف المرحلة الثانية من الهج الأشءرى 
هؤلاء الذين ارتضوا المنبج اماف طريقا إلى المطالب الالبية. 

وحر كه التصحيح الى صنعها ابن تيمية لإفادة ذلك القياس اليقين إا 
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دته اليقين فى عال الساهد لائى عا الغائب إذ م ,رتض أبن تبمية نضه ذلك 
القياس طريفا إلى ا طالب الالبية ء لأن المال الالبى لا جوز أن يستدل 
خيه بقياس تيل يستوى فيه الأصل والفر ع ٠‏ وإذا كان قياس الغائب على 
الشاهد ليس طريق البقين إلى المطالب الالبية فان القياس الارسملى اذى 
دی به أية الأشاعرة ديلا أقياس الذ' ثب على الشاهد يکن کر طا 
من سلفه » فقد تبتت الرسالة أن طمع نة الأشاعرة فيه كان طمعا فى غير 
مطمع إذ لا فرق بين قياس الأثيل فى الصورة التى طبر علبيا عند المسلين 
وبين "قياس الأرسطى لن طريق المل بالكبرى ف القاس ارط هو 
تسه طر یی تأ ٹیر الوصف فى الىك فا أوردوه على قياس اليل رد عل 
قیاسم مله . و ذا کان اہ تعالی لیس کله شیء ولا رصح أن پستدل عل 
المطالب الالبية بقياس تمثيلى يستوى فيه الاصل والفر ع فكذلك لا يصح 
أن ,ستدل على هذه المطالب بقياس أرسطى يدخل الحق فيه تارك وتعالى 
.وغيره تحت قضبة كلية يستوى أفرادها فيباء 

وإذا كان كا القياسين مقضرا عليما بالفشل كطريقين إلى المطاأب 
الالبية فإن قياس الأول الذى ارتضاء التيميون كديل عن هذبن القيامين 
لے یکن أ كث حظا من سلفيه » فقد همل فى طياته التشبيه . 

ويذاك تقف المناهج الى أبدعبا العقل | لإنسانى تعلن عن فشله فى 
الوصول إلى اليقين فجا تعلق بال جانب الالبى . 

وإذاكانت هذه الاقيسة قد أعلنت إفلاس متاهج العةل الانسافى 
كط رق موصلة إلى اليةين فى هال الغيب فقد كانت مادة أادلالة الى قدمما هذا 
المقل هى ال خحرى إعلانا جديدآ على فشل العقل الانسانى فى عيط ماوراء 
الطبيعه إذا اختاف المتكلمون عقليون ونصيون خول الضروربات فى 
مأحة الدلالة فا رآ المعترلة ضرورياً وبتوا عليه قضايام فى العدل الالبى 
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رآه الأشاعرة وا مشائيون من قبل القبايا الأشمورة وما ,رآم. ليميو 
ضروریاً ف باب التو ج يتوا به ما ذهٻوا اليه من علو الله على جاقه 
واستوائه.عل عرشه فقد اعتبره الأشاعرة والشائيون من قبيل الرهمبات 
ويذلك انت المنامج المقليه صوْرة ومادة إعلانا صرعاً عن فشل مناهج 
العقل فا ورام الطبيعة . )“ . 


ولنی لاختلف مع استاذی المرحوم الد کتور مود حب الته [ذ یژ کد 
الدور الأسامى للعقل ف معر فة الله فيقول ( فعرفة الإنسان له إذن معرفة 
عقلية . ) ودور الوحى انما هو التذ كرة والتذيه . 

( فالعقل الخااس من الشوائب » هو ال ىكر ف جيم الحالات ... وقد 
يساعده كل من الوجدان والعاطفة » ولکنما ظیران غب ..)0 . 

وفضلا عن أن الكلام عن عقل خال من الشوائب » هو .جرد فرض 
لا سبیل اليه ولا لى الح عليه » وقد کار مکی مقار نته افتراش 
وجدان حال من الشوائب أبضا 11 ... 

أقول فضلا عن ذلك فإنى رى أن الذين يعطون العقل هذا الدور 
الأساسى مدفوعون بنية حسنة اذ يتصورون أن رد الام إلى المقل وجه 
حكا يسلم با يدرك بنفسه وإرنض ما عدا ذلك هو الطريق الوخيد إلى 
اماز بين العقاند المححة والاطلة . 

وف رأ أن هذا ليس طريقا . 

. وأن هناك طرقا أ خرى . 


وہتعبیر أدق: 


(۱) اله كور عاو خفاجی سال رسالة مناجج التفسكير فى المقيدة ص ۹٤۳‏ . 
)٢(‏ الياة الرجدانية والعقيدة الدينية س ٠٠١‏ الد كور ود حب الله تحمر عیسی لای 
سثة FA‏ 1 
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لبس المقل طربقا إذا طلبنا ايقن ا مطلق فإذا: تو اضعتا "و).تطلب. 
اابقيك المطلق كأنت هناك طرق أخرى تتكامل معه. وهى ظرق أولى 
بالسلوك من طريق العقل المستقل نما أ كرقربا من طبيمة الإنسان. 
و آم ناته ۰ 

وأقل مشقة ونذلا جمد . 

إن ماأراه هو أن العقل تاج لشر ع احتباجا رئيسياً لا جرد. 
الذذكرة والتذبيه . 

أنظر ما يقوله الإمام الشاطى إذ بين أن المعاومات عند العلياء تنقم 
إلى علوم ضرورية » وعلوم ية » وعاوم نظرية . ۰ 

- ومن البين أن لمل فى حاجة إلىالشر ع فى العاوم الغيبيةكا دو واضح. 
وأيضا فى العلوم النظر ية » لأنه ( لا بمكن الاتغاق فيا دة لاختلاف 
القرائح والانظار » فإذا وقع الاختلاف فيا ) یکن بد من بر حقو قتا . 

ولا يقال أن هذا قول الإماميه لانا نقول : 

بل هو يازم الجيع » ذإن القول با معصوم غير النى يفتةر إلى وليل ته 
ينص عليه الشاد ع ھا بقطع العذر » والقول باثباته زظری › فہو غا 
وقع فيه الحلاف فكيف مرج عن الحلاف باس فيه خلاف ؟ هذا 
۰ مکن : 

ويقرر الإمام الشاطى آن : 

المقل كوم بالشر ع . 

ولیس حا » أذ قول : 

( فمذا أضل اقتضى العاقل ...ان لا حمل العقل حاكا بإطلاق. وقد 
ثبت عليه حا کر بإطلاق وهو الشرع ٠‏ 
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يل الواجب عليه أن يقدم ما حقه التقديم وهو .الشرع . وي خر 
ما حت التا خير وهو نظر العقل ء لانه لا يصح تدم الناقصس حا عل 
الكامل لانه حلاف المعقرل والمنقول ..)2 . 
ویقول ابن حزم ( اف لکل عقل قوم فيه انه جاک عل خالقه 
وله بعد أن لم یکن › ومر‌تبه عل ما هو » ومصرقه عل ما يشاء )0 . 
والذى أراه مطمئنا اليه انه ليس من السائغ القول بآن الشرع جاء 
ليدعو العةل إلى البحث النظرى فى وجود اله ولواحقه قبل أن يكف 
الانسان بالاعان وتوابعه فإذا وصل المقل فى عثه النظرى إلى وجوداله 
ولواحقه بدأ الشر ع فى كلف الانسان . 
هذا غير مستسا غ بالنسبه لنزلة الشر ع والعقل . إن الشر ع هو الأعل 
أنه صادر من قبل الاق » القادر على كل شىء فلا يتصور أن يقف موقف 
الستآذن من العقل ‏ يأذن العةل إذا عرف ولا يأذن إذا لم يعرف ٠‏ 
كذلك فإن الشر ع جاء لبداية البشر فا الحال إذا ل يأذن العقل 
بحجة أنه أ بعرف ؟ . 
وهل هى ممة الشرع أن يأتى بأدلة ‏ عقلية» بقدمما للعقل لک 
عرف فيأذن؟ 
وهذه الأدلة القلية الى جاء بها الشر ع أل تخطر على العقل بدونه؟ 
1 تتردد من قبل ومن بعد ادى الفلاسغة والمتكلمين من غیرم؟ 
فول مہمة الشر ع أن مذكر العقل بمذه الادلة ؟ هذه ممءة متواضعة إلى 
حد لا يليق بمكانة الشر ع ولا بصفات الشار ع . 
إن العقل مخلوق للشار ع ملوك له فلا يلبق أن نقول إن الشار ع ينتظر 
من العقل حكومته إن الأليق بالشار ح فى هذا المقام آحد أمربن : آما أن 
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بتدخل عخلق العقل على عو يضار فيه إلى معرفة الله وهذأ هو مذهبه 
الفطرة أو معرفة اه بالضرورة » لا بالبحث والنظر . 

وإما أن يتدخل بتبليغ الحكر الات الذى ينبفى العقول التخالفة 
التخاصة أن د تستمع » اله . وهذاهو مذهب التلق من الرسل » تاق 
العقاند والشر انمع كايا لا فرق بين مألة مما ومسألة أخرى . 

وقد تخاصعت المقول فى مسألة وجود ألته فن م كأن مذهب معرفة ألله. 
بالضرورة» ضعيفا . 

وإذا كانت المقول قد تغاصمت فلا يقال أن اشر ع بنتظر حکومتا » 
ونما هو يلق با لحك النهاى برسله مع الرسول » ليسمعه د المكلفون » ومن 
رحته بالعقل أن بأنى معه با يربح العقل من الأدلة » لكن ليست هذه 
الادلة هى المدخل » أو العمدة ٠‏ وإذا قلثأً بن المقل من شأنه أن يبت ف 
اة وجود اه ولواحقہاکا صنمما المتكامون فى مسألة بعدها تتكون. 
صمية عليه ؟ 

إذاكان الشر ع قف بالباب حى بفرغ المقل من عك مسألة وجود 
اہ وب فیا کا يبت فى لواحا عن طريق الأدلة العقلية الذاتية ء أو 
الأدلة المقلية الى ينببه ألما الشرع الواقف بالاب » إذا كان الس كذلك 
ووصل العقل إلى الى فى هذه المسألة فأى مسألة تستعمى على العقل ٠زه‏ 
بعد ؟ وماذا هكن للشر ع أن بقدمه لاعقل ولا بمكن للعةل أن يصل اليه ؟٠‏ 

إن العقل القادر على البت اأيقرى فى مسالة وجود الله ولواحةبا قادر 
بلا شك على البت اليقيى فى مسائل القشريع لبذه الحياة اادنيا . 

إن العةل القادر على البت اليقينى فى مسالة وجود اه ولواحة,) قآدر 
بلا شك على الت اليقيى فى مسألة المعاد» ف بأنه لا بد مله ولا بد ٥ن‏ 
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ادا یی ؟ أوصاف معينة لما عدت فى يوم القيامة » أو ما يكون فى 
دار الثواب والعةاب وقد عرف العقل الأمور الأساسية فى هذا وذاك ؟ 
إن العةل عاجز عن الوصول إلى البقين التام . 
وإن العقول قد تخاصمت فى مسال وجود اله وما يقبعما من أمور تتعلق 
بالدتيا أو بالآخرة. 
هذه حقاثق لا کن انکارها . 
ومادام الم كذلك فلا يعةل أن يأتى الشر ع ليطلب حكومة العقل ء 
أو ليحتك إلى عقول متخاعية متخالفة بعد على . 
وانما يآتى اشر ع ليبلغ » وينذر » ويبشر . 
) .. فالحاصل من هذه القضية أنه لا پنبغى للعقل أن يتقدم بین یدی 
آ(شر ع . فانه من التقدم بین دی الله ورسوله . بل یکون ملبیا من 
روراء وراء ٩2)‏ . 
.٠(‏ ورحم اه الربیع بن خیم حیث بقول : 
( اعد اه » ما علمك اله ف صڪتابه من عل فا مد ايه » وما استائر 
عليك می عل فکله إلى عالمه لا تتحلف )فإ اله يقول لنبيه د قل 
ا ااك عليه من جر وما آنا من المتكلفين . ١)‏ . 
وانی ف هذا موافق لاستاذی الاما الا كر الد كتور عبد الحام 
مود » أذ یقرر : 
۽ - أن القرآن جاء هاديا للعقل فى مسائل معينة هى ما وراء الطييعة 
ومسانل الااخلاق ومساتل التشريع . 
۽ أن القرآن جاء والعقل يفهمه ف ا لحك منه ولا يناقض العقل فى 
الأشابه منه . 


سس 
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ات أن القرآن ہاء ساسا لا یتردد. ولا ۽ شکكت ولا قر التردو 
ولا التعكك . 
e:‏ آنه اء ل اشير الانسان ق شىء ٠‏ 
o‏ س أنه دعا العقل إلى الإظر فى ما غا به التمديق به وهعرفة حقه 
فا ذا عرف کان الڀ فی عقله. 
س آنه دعا إلى التضكر والتدر دورس حدودآو آی نوع من 
أنواح الجر فى سان الله الكو ية والطبيمية °.٠‏ . 
ولا ید نی حتام نقد نا للعقل من كلة تمل فما عا قاله د كانت > کناقد 
فلعمل النظرى . 
.( لا ینبغی آبداً أن نقال من قدر الخدمات الى يقدم ما النقد إلى عل 
اللاهمرت . 
فو حرره من حك التأمل الدوجاطيق 7 ومذلك بضعه فی ممن تام 
بعیداً عن ضر بات الحصوم : 
ولقد كانت الميتافريةا الدارجة تمنيه بأن تمد اليه بد المساعدة ولكما 
کات یر قادرة عل الرفاء بعہدھا . 
وفطلا عن ذلك فان عام اللاموت الذى ريد ن س معان ادو جماطقه 
کان ساعد آعداءه عل التساح ضده e‏ ن 


(۱) الاسلام والمقل : للدکنو عبد الملم مرد ص ۷ إلى ٠١‏ 
(۲) الةصود الفلفة القنبة 
(۳) مقدمة کانت ص ۲۲۳۸ 
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القضية الثا فة 


السام الكامل 


أما القضية الثانية وهی اعتبار آن السا المطاقللاص بو دیل الوق وع 
فی الدور الباطل »> وهو من م لیس له منطف حاص ره وله سلداً 
قوياً للعقيدة آمام التيارات امناو ثة ها سواء جاءت ٠ر‏ داخل النفس 
ألؤمنة أو من أعاب الديا نات والمذاهب الأخر . 


فده تعحقد أن آلتہار ات الحضار 1 المعاصر 7 للمتكلمين المہجیين 
الواثقين بالعقل تمام الوثوق هى الى دفعتمم الماءوهى التبارات الى جعلت 
من د الفلسفة » وأدانما د العقل » الفكر الساند الذى يقاس كل فكر اليه . 


وحقيقة المر انه بالرجو ع إلى ء,د الرسول ل مكن استخلاص 
متطتق حاص بدأ النسلم ينأى به عن الوقوع فى تهمة الدور الباطل » 
وبجعله عالاً لمواجية الفضكر الانسانى بصفة عامة » ولا بقتصر فى جدواه 
على المؤمنين بصفة خاصة . 


— A 
الا اتال‎ 
الأصولالشرعية‎ 


الف صلل لول 
التجرد من الذدك 
إنه إذا كان لاق د لمقل الإنسان» بتحصيل د العلم » الذى هو 
« الاعتقاد الجازم المطابق للواقع » » أو 'لذى هو اأمفة ال تو جب لحلا 
تميزآ بين الامور لا تمل النقيض بوجه من الوجوه» ۰ ۰٠‏ )ا تين لا 
فى اللاب التانى ف نقد نظرية المكلمين فى المرفة فإن الام الذى لاك 
فيه أمناً انه لا قبل « للإنسان » بالاستمرار في حضيض الشك عل أى 
وجه من‌الوجوه . 
وغابة ما ذكرناه فى نقد نظرية المتكلمين فى المعرفة هو أن المقلل 
الاضسانى وإن كان من المستجيل علبه تعصيل اليةين ٠.ما‏ دامت الاحتالات 
المقلية تتوارد عليه فى كل قضية ين فا أنه وصل إلى حد الجرم » إلا 
أن هذه الاحالات لیس من شآنپا أن نمه من صي ل « القن » وفى بش 
المحالات د غا اپ اظن 2„ 
آما الشك وما دونه عا بط إلى قاع الجہل ارکب › فہو ما مکی 
العقل البعرى أن يتمالى عليه يود يسر من تلك الى 'ييذلما اليقيارون 
وهی جود جبارة فیتقدیر کل منصف » تسفنفد من الملاقة ما کان وستحق‌آن 


(1) هذا هو أيشا مذحب الا كاد عية المديدة فى النلسغة المديثة الى تاخذ عدا( الا مال 
والترجیح ) سس النل َة ص ۲۴۳۳ ٠‏ 
( ۱۹ - الاس ) 


— ( -- 


يذل لو أنها تصل بالعقل إلى نا كان يظن آنا قضل إليه من اليقين . 

إن أمعاب الرقين م الذين عرضوا قضية المعرفة للخمار . 

لم بقذفون بالعقل من حالق ٠‏ إذ يصرون على قدرته على ما ليس 
عقدر عليه . 

إنهم أشبه بسباح ماهر يصر عل أن طفل من نسبه انه قادر على اجتياز 

المحط سباحة » فاذا هو تت طفلھ »کا خسز:قضته فى اجتياز الحبط . 
eel -‏ فی تقد ری فعاون فعل فامان إذ بى صرحا يبدأ منه ااهنعود إلى 
ابت : بيا الصعود إلى اه يبدا من نقطلة هى أقرزب:النا من خبل الويد:: 
وفغ ذلك فقد رابنا من المذاهب الفلسفية ما تمر عل .أ ,شك نقطة 
التوقف الى بصل الما المقلَ . 

ذإك هر مذهب الشك عند برو و آتباء « الللاادريين »> الذن 
بأخذون الشك مى التوقف عن اصدار الح حى الک أنه بدك _ 
ن کل ق قضية تقبل اإسلب و والإجخاب. 

وهو أا مڏهب الشك عند د السو قشطا نه العند ن أو العتادرة“ . 

وه وكذلك ما يقضن به شك الخرالىء وشك ديكارظ ٠.‏ 

وغ رئ آن ا لحرو من هذا الشك أيسر كئيز عا احتله ديكارت 

من حاولات يائسةلوضع الحقيقة الأول الى لا j5‏ ن الك فيا : 

س دوجود الاتا المفكرء _ فی شمان اينه 2 ٠‏ وهو أوسع كثيرآً 
عا قدر للغرالى أن ععظى نه من د الشور ألذى قذفه ايه فى القلب » يعيد له به 
الثقة فى الع ء والاطمتنان إلى اليقين. 

ذلك هو ما كن أن نسمنه «الضزورة العلمية > الي اعترف ما 


. المالق المبل المر تفم كذا قى القاموس اليط‎ )١( 
. ۲۳٠۴۳ ۲۴۳۲ لطر آیضا اسمی لاد کور توفق الماوبل ص‎ )۲(« 


إ۳ — 


ا أكون أضسيم » وال زعم أن الاسلام اعتمد با وضع بداية 
الطريق إلى المعرفة . 

وسترى فى المفحات التالبة إججاع طو اف المفكرين جيعاً على أن 
ار ورة العملية هى نقهلة الضوء الى ثقبت حجاب الشك المظل » لتدل عى 
اوران من امک ات اشن : 

لقد كان الا بقوريون أذ ةرون لعل عل وع واحد ( رون أن 
داك الذر ع ھر الذی رصدر عله ألعقل انبل لا العقل التغارى ٠‏ .لان 
ما دستحی اسے العلل فی قرم ليس ما ۇدى إلى المةين > ل ما :ۇدى إلى 
سعادة الاتنان فی اتهة) ° . 

ورول أحد مؤرخى الفلسفة : 

) . . . هناك مسألة أخيرة بو ضما مذهب الشاك کر من غیر هری 
اذاهب . 

وهی الفرق بين أدعاء صدق قضة أدعاء نظر با 4 والح بدا 
اقتاد إلى باءتف عل . 

فان حالة بسيطة من الات الاستدلال عن طريق الشك توضح لنا 
أله ما من قضنة من القضا ا الظر بة إلا وهى عرضة للاك - مما ذهينا 
ى الرحثف عن أضوطا - وأن العوامل أل تدفعنا إلى تصديق أل قضية 
إا خب البحف عنما فى حياتنا الملية ٠ “١).‏ 

وقول الد کتور سلمان دیا عن دیکارت : 

( لقد قال ديكارت د أنا متأ كدوت + علياً من صدق بعض القصناءا . . 

لکنا غير متا کدین نظر ا ...) ۔ 


«(1) 11. خل إلى "فلعفة لار فل كولة ص ۲۸۷ . 
(۳) أزذلد كولة المدخل إلى الفاسفة س ۲۸١‏ . 
«(۳) مقال عن المعرفة س ٠٤‏ . 
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وبول ال کتور هان آمین فی تمو ر مذهب ديكارت : 

علينا أن نشك فى حقيقة الاشياء الحسية إذ ( ليس غة ما يفرق بين 
المندة الى أ كدب علا الآن والمامندة الى قد آراها ونا نام ...) .لكن 
الفيلسوف انما سل بالأشياء آلراقعية جارج الذهن ( . . استجابة اطالب 
الحياة العملة > لا اقتياعا اسلوب وح فلسفة ( . 

وقول الد كنور عثان أمين ‏ أيضاً - عن شك هيوم فى مقدمة 
عحاوراته : ( وحسبتا أن نقول أن تشكك هيوم فى أس العلية من الناحية 
العقلية قد اتتهى إلى تبر بر الاعتقاد بها من الناحية امملية ) . 

وقول هيوم ( . .. دو قينا أن الانسان وان یکن فی اهتيا جمز اجه 

عقب تیر عټف فى العدد من قاض اأعقل . ٠‏ قف ذذ ڌا تاماً کل 

امتقاد ورای فازه لستحيل عليه لاء فى هذا ااك الطبق ¢ بل و ستل 
عليه أن يصرح به ف ساوک لبضع ساعات . . فالموضوعات الارجية. 
تشغط عله والمواطف تلح عليه فغدد تآ اافلسنی الحرين ٤‏ يل وان 
کون فى مقدور أقصى علفف مزاجه ا حاص أن دى وقَتاً ما على مظى 
الك البائس )١‏ , 

م یقول( ... وآیا کان المدی ااذی يدف اليه ى شخص مبادئه 
1 ق ى الشك فانى ری آنه e‏ ۾ عليه آن رمعل و عاش و سحدث مثلماً 
يقل فیره من التاس » ولیس ماما آن يدل پسبب اسلو هذا ابم إلا 
أألضرورة الملاةة الي بی خض ع 1 فی فیامه ed‏ الاعال . 

(۱) مقدمة التأعلاث ف الفاغة الأول شیکارت ترجة الد كتور عنان ميف نكر اة 
الها هرة المديثة عام ٠۹١۰‏ م 
مكدبة القاهرة الديثة عام ٠“ ۱۹٦١‏ 

(۳) حاورات هپوم س ۰۱4 ۲۱ . 


~~ F— 


وقول جا : 

رالا آن الطبيمة ‏ عن ضرورة مطلقة. لإ تقوم قد هیاًتنا ن 
نکم کا هياتنا اتنفس ونس )2 . 

وقول آزفهد کو لبه عن كانت : 

( من الممكن عند كانت أن تتخاص الننارية الميتافريقية من ادعاما 
اليقين من غير أن تفقد كير من قيمتها » وتكونفى هذه المحالة حلقة 
اتال بين الفكرة النظر بة والاةۃ العملية اماما لقا دن عتقر 
الضرورة أو اليقين من الناحبة النظر بة فتستعرض عنه بآم عتوى حقاثق 
العلوم الو ئة ا 

وبقول کانت : 

٠ (‏ . . ويمكن أن نستعين بالاحتال المشبه الحق وبالءةل السلم 
وطر فة نأفعة ومشروعة خارجة عن مو ضوع الميتافز ةا ګسب المبادىء 
المطلقة الى تستمد سلطتبا داتعا من ارتباطبا بالاحية المملية ٩) ٠‏ 

و تعد ال دکتور سلمان دنیاأن یکرن شك اللاادریین شک متساوی 
الطرفين » ويستند فى ذلك إلى استباطات » مؤداها أن ادك التساوى 
مارسون حیا م العمليه » فلا بد آم انو | پأخذون بالار ج .١١.‏ 

ومن هنا کان الجر الو نف اللسةة الاو ر بيه ال دة عل اختلاف 
عق أدبم برتضون المعرفة التر جيسية(“ ٠‏ 

٠ء‎ ٠۷١ فاسغة هيوم 0 تور فاخی الدنیطی ص‎ )١( 

(۷) المدخل إلى الفلسذة س ۲۸۹ . 

(۴) مقدمة الكل ميتافيزها ملب عكن أن تمي علا لكات ترجة د . ازل اسماعيل 
عقر ذار الکاتب العرنی عام 1۹1۸ م ص ۲٠۸‏ - 


(4) مقال ق الرفة س ٠ ٠١۳‏ 
(ه) سس الفلفة فد دور توتیق ااطویل س ۲۸۹ ٠‏ 
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ولقد أدرك المتكلمون من قل أن الثظر ف أمور الدفيا : 

, - تعلم وجو بة'باضطراز'. 

. ولا بتوقف جرد وقو ع الشبه فن طريقالناظار‎ ٢ 

. “2 وهو د يلتمس فيه غالب الظن‎ ٣ 

وم عل هذا الأساس - الظنى - يوجبون على الإنسان أن يلك 
سلوا معينا » وء ممون ذلك فى التكاليف الدنيوبة والديتية : 

بقول الةاضى عبد ال جار : - 

) وإنما تعلق كر التكالف دينا ودنا بالظنون لتعذر أن صل ألمرء 
إلى امل بالواقعات فى المستقبل فق القن مقامه » وو جب على القديم ۶ز 
وجل كين المكلف من الامارات ... ثم لا کون عله عملا بالظن » . 
والافى حصل غالب الظن فى حصول نفع أو ضرر عل أحد ناء قله 
-حسن الأقدام ‘ أو وجوب التحرز ا : 

وبعد : فهذه الضرورة العملدة هى الى تتجاوز الشك فى طربتق‌الوه ول 
إلى معرفة الله . 

واد قرر ذلك أععاب المذاهب غير اليقيئية فى الفلسفة . 

بعد أن بتحدت أحد مؤرخى اافلسفة عن مذهب‌ااشك عند سکستو ی 
أب يقوس خر ااشكاك اليو انين » وعن مةدماته العامة » وقول 

( إذا أخذنا هذه المقدمة العامه ل بعد من العسير التفرق بالموقف الذى 
سيتخذه سكتوس إزاء الله . والواقع أن موقفه لا يننى الدين ولا يى 
الالوهية ولكنه ضرب من اللاأدرية النظر ية ٠‏ وفى جال العمل نراه على 
استعداد للتسلم أن الاك بستطيع أن يژهن بو جود اله و ن رشاأزڭ ف. 


. ٠۴ ¿١۸١ ۸14 ء١٠٤١ أنظر التظر والمارف اقاغى عد المبار س‎ )١( 
. ۲۳ >»۲ الہعط بالتکای س‎ )( 
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الخبادة الدينية دون أن ینطو ی مو قفه عل: ى تناقض : وهذا النسلم قد 
آل صدوز أععاب اذهب الإمانى من الحدثين - أمثال شارورتف 
وفوبت - الذبن آرادوا أن يمعو! بين مذهب الشك على المستزى 
النظرى »وبين الا مان العملى بالل . .)2 . 

وھا هو بسکال بری أن الانسان إن کان لا ستطيع أن يتأ كد ٥ن‏ 
عة معتقداته فهو ( لا يستطيع الاستلام شك » لن عليه أن تضرف 
حرم وبقين فى المسائل العملية » بل حتى فى المساتل الحيمة : كال اود 
الإنساف والحير الأسمى والعلاقة بين الروح والجسد» إذ لا وجود 
لى اتفاق بين المدارس .. الفلسفية )< . 

وقد ناقش باركلى أصول الرباضيات والعلٍ الطبيعى » وذهب إلى أن 
المبادىء الرباضية والطبيمية ( المدد - المقدار- اللامتناش- الزمان ‏ 
المكان- العلة .) غير معقولة » ومن م ام تكن الرياضيات والعلم الطبيعى 
علوما : ونما هى فنون أو صناعات مفيدة فى العمل ٠‏ 

ومن هنا ( آفاد بار ری سلاا يطعن به الملحدين » ويؤيد الدين : 

إذاكان العلماء يقباون المبسادىء الاظرية وهى غير معقواة » فبأى حق 
اجون العقائد الديئية ؟ و إذاكانو! بقبلون المهادىء النظر ية لر ماها العملى 
فل لا يقلو ن إلمقائد لنفسى الغرض ٩.‏ . 

وها هيوم إذ يعرض ثكه د العقل » فى اجج الى يمطنع| (العقل) 


لاثیات و جود ته عر 3 ەس اوقت dm‏ إلعلبية للاعتةاد 5 
ری هيوم أن المجة المستمدة من النظام فى الطبيعة - وهى أقوى 
)٩(‏ اله فى الفافة المحديثة یمس کو ایز س ۳ه ط ۱١۹۷۳‏ م 


(۲) ااسدر المابق ص ۷٠٣١‏ 
(۳) الفلسفة المديثة 'لوسف كرم س AV hI c۱1‏ 


س ۹ س 


جج المذهب الالهى د لا تقوم على أمس موضوعية مضسمة ء ( فضا 
يتعطتق يالتدليل المستمد من اة - بين الصانع الانسا والصافع 
الاهى لسنا ف موقف نكتسب فيه تحارب متكررة عن الأضعال الاهية 
اخلاقة وبالتاى لا فستعليم أن نحدد ذلك التشابه على وجه الدقة ء بل على 
اانميض من ذلك تستمد هذه الحجة قوتما الاقناعية من الميول اللاعقلية 
ق الطبيمية الانسانية بقبول وجود صانع ذک قوی السكون بأسره . 

ومن حم هروم المفعلة تلك الحكة القاة بآن « اافاسغة تستطيح أن 
تملا شاك تماما لولا أن الطبيعة أقوى منها كيرا . 

أن ءواطفنا ودوافمنا العملية ترغبنا بقوة على التصديق بوجود الال 
حى لو كان التحليل الفلسن يو كد لما افتقادنا إلى وسائل الارتقاء إلى 
معرفة عنة تتم بيةین ,رهاق » وتر جح ضمرورة الاعتقاد فى أيه إلى هذا 
اميل الذاتى فى طبيعتنا أ كاز من رجوعما إلى طابع القهر الذى تتطوى 
عليه بنية النظام الكوتى والتدبير الباطن الذى يكشف عنه العقل ١)‏ . 

ويقول شار فى رده على أعداء الدين ۽ - 

( إن فروض الدبن كفروض العل . 

الما يسلك )ا لو كان فرعه صحرحاً انتظارآً لتحقرقه . 

وا ممن ل يفعل أ كار من ذلك إذ يسلم بقروضه وینتظر نتانا 
العمللية وكل الغلاف بين العام والمومن هو آن تحقيق الفرض العلبى يم فى 
وقت أقصر من تحقيق الفرض الدينى ) ٩0‏ . 

ويول فضيلة الد كتور مود حب أله رجه الله بعد أن يعرض نها 
لولم جيمس ف أرادة الاعتقاد ‏ ( . . فالمحياد التام » أو الك فى كل 


٠۷٢ امد فى القلسغة الخديثة لكولايز س‎ )١( 
ولم چیس لاد کور ګود زیدان س ۲۰۲ +۷ ۱۹۰۸ م‎ )( 
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امور الحيرية اسان » وميا العقاند الدينية حال من ناحية علية . 
فالعقيدة الدينية ضرورة علية » وضرورة فضدية الفرد والماعة .) 
ويقول أيضاً : 
( فاأعقيدة من ناحية نةسية حاجة مهيمنة وضرورة . 
ونما لكذلك من ناحية عبلية يمنا » اذ أن المقاند تقدم نضسما لا 

على القل - کا يقول وام جيمس كفروض ممكن أن تكون 

حعيحة » وهى من الفروض المہمة الى لا بمكن تجاهلماوالى تتصل اتمالا 

.وئيقاً عياتنا العملية )2“ . 
والنج المملى عند وام جیەس - بھی : با تز وال جز > والفردى 

الحدد المتعين » وماله فاعلية وتأثير علينا » . ٠‏ . فى مقاإل اجرد والعام 

والساكن< . 
وهو إرى أن التجر بة الدينية حقيقة خاضعة للمنيج العلبى العمل أذ 

بتوفر ها حصائص التجربة الصادقة بصفه مامة »اذ تقوم على حدس 


أصيل وما آثار نافة . 
وتتصل ما تحت ااشعور بظواهر معاومة وتتصل أعناً بالتجربة 
القبزيقية ). 


ص الإحساس عن بعد » والتعاعطلف عن بعد » واارۇ ا" : 
والتجر بة الدينية ها على اختلاف صورها یلم س عاصتارین 
مشتركتان : احداهما اقلق من الال والشر » والثانية الشعور بالنجاة من 
الال أو الشر بفضل قوة علا °١‏ . 
)١(‏ المياة الوجدا نةس ۲۰۷ » ٠٠۸‏ 


() ولم جیەس اد کتور ود زیدان س ١ھ‏ 
#9( الذلسفة أ لغديثة لوصف کرم ص۵٤‏ 
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وهو يقزر آن هنم الا ليست حضية لان المحنك غل الشجرة يكون 
بثمر ا و رة التجربة اداينية موعة فضاتل مفيدة : 

و الج المملى فى التجر بة الديفية عند و لم جیەس هو ابجاه مو داه 
تعويل النظر عن الاوليات والمبادىء إل الغابات والنتاتج فالخلاف بين 
المادية وااروحية تنح على الحل عندما يدور حول الماضى : 

لته خلق العا ؟ آم المادة قدية ؟ أما بالنظر إلى المستقبل » فإف 
الاس بصبح هاما وخطيرآً والمادية هنا لا تتكفل لنا منافعتا العليا فى حين 
أن الإمان بات عةق أفضاية عملية كبرى » إذ معناه أن العا قد: يلك 
ولكن صلتنا باق تجا ° . 

أن ولم جيمس بهذا بحسم المناظرات الفلسفية بالاحتكام إلى انتا 
العملية »آنه ,رى آنه إذا ل ينتج فرق عى بين قضيتين متقا بلتين فا دل 
فما عبٹ ... . 
ومن هنا فإنه يضع الل مبدآمطلقاً » ويقول أحدأتباعه ( إن 


تصورنا وضو ع ما هو تصو را لا قد ینتج عن هذا اأوضوع من آثار 


عبلية لاأ كار )٠.‏ . 
و يفول برس ( الأعتقاد ما عل أ يکو EY‏ 
للرلوك e‏ : 


(۱) هذء فكرة الابتداء ال٣نجى‏ ى الدخول إلى العقيدة عن طريق اانقسكير فى الياة 
الآخرة . 

(۲) ليس هذا هو منهج اارسول صلل الله عليه وسل ؟ آم ته اارسول ف منچيته 
فى الدهوة إلى المستقبل ؟ للى اليعث ؟ إلى التجاة الأخروية ؟ أ كان له جدل فى مضى الكون 
بقدر ما کان له من یمر مستقبله ؟؟ . 

(۳) ومن هنا كاقت جيم السائل الى نى الرسول صلى الةهليه عن الجدل فيم| كالجدل فى. 
لقضاء والقدر » وف ذات أله .٠‏ نوعا من الث . 

(4) الاسفة المدتة ليوسف كرم ص ١١ء‏ 

ووام چس الد کتور گود زیدان س ۴۹ 
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والټئ غر ج به من جاو شنا فى تادى الماك والابتا ح٠‏ إلى أعنشاتههو 
أنيم يتفقون على أن ااضرورة العملية تيرز كنقطة ذوه ساطع فى وط 
أفى الشك المظل » م يحدون من هذه .الضرورة العمالة قاملا ر ركام 
الشمك وأ نقاضه من الطر يق إلى معزفة أله .. 
والإمام الغزالى يقرر( أن الأولى باكثر الق الاشتغال بالعمل 
والاقتصار من الملل على القدر الذى يعرف بهبالعل ٠٠.‏ ] » وهو إرى. 
أن (من الممل العمل العملى أعنى ما يعرف به كيفيته ) » وبقرر أيضاً أته. 
( لكون الصواب ف العمل ل كثر الاق استقصاه النى لا تفصيلا 
وتأصيلاء حح تى عل الخلق الاستنجاء Nis‏ لادم 
النظرية أجل ول بفصل » ول بذ كر من صفات اق إلا آنه : لبس که 
شىء وهو السميع البصير ٩2)‏ . 
إلا أن الامام الغرالى بعد ذلك حاول أن برفع من شرف العل النظارى 
إلى مرتبة أعلى من مر تبة العم العملى لان الر سول وط ( بعد إجال العام 
ذ کر من تعظيمه وتشر يفه وتقديه على العەل مالا كاد عى ۽ كقوله 
ا « تفکر ساعة خير من عبادة سيين سنة" » وكقوله ا د فضلر 
العام على العايد كفعدل ااقمر ليلة البدر على ساتر اللكواكب )° . 
وهو بری أن امقصود ف العلم المفضل هنا العلم النظرى لا العملى, 
وذلك لامرن ا 
() مزان الل الفزالی س ۲۲۷ و ۸| بپ دهاط ۱۹٩٤‏ ۰ 
(۲) أخرجه الييمقى قى السنن بلفظ ( تفر ساعة خير من عبادة يمين هة ٠‏ 
وفیه ان ن بکیر وهو شعيف ° 
(۴) ذ كرء الامام السيوطى فى ال امم -المغي من رواية اہی فم فی اة :عن مسا 
ورمز له بالعف وذ کر مثله من رواية الرمذى عن أبى أمامة « فضل لمال على المابد. 
كفطل على أدنا ج > أل اله عز وجل وملاشكنة وأمل السماوات والأرسيين حى اولك 


جحرها وى الموت ليماون على معل الناس اير > ورمز ل بالسعة » وقد ذ كره أيضا 
الامام البموى فى السال قى مضابيع السثة هن بى أخاخة عن:اارسولة ملى اف عليه وسلم. 


(“أخدها آنه فمنتل العا عل المابد والعايد هو إالذى له العلي بالمبادة 
إلا فز عابت فأسق )-- 
وما دام الم كذلك : أن الال آفتل من العايد » والعايد لديه العمل 
العملى فالذى فضله اارسول ولهو المل النظطرى > 
( والثانى : أن العل بالعمل لا يكون أشرف من العمل لان ن العلل المملى 
لا براد لتفسه وا راد لاعمل وما براد لغيره بستحيل آن بكرن شرف 
مه 2 
ومادام الاس صكذلك :أن الل العمل لا بكون أشرف من العمل 
فإ الذى فضله الرسرل على العمل هو العلم النظرى . 
والنى أراه أن الوجبين اللذسن ذکرھماالامام الغرالی لثنی آن پکون۔ 
امراد بالعلم الذى مدحه الرسول 4 العلم العمل غير سليمين : 
أما عن الوجه الأول : - فلن ما لدى العاد لا يازم أن يكون هو 
الل الع ملى الذى بصلح له ولغيره من الاس »أو ما ,صلح لعبادته الى تفر خ 
ها ولغير ذلك من شثون الحياة العملية » فهو يكفيه من كل ذلك مختصر فى 
للمبادة يلح ماله لا يسمى به عالاً ele‏ وكلبا شمر بنقص فا بعل 
عن عادته » ندعو اله حأل بجديدة لجا إلى ماحب الما لم العملى ااذی هو 
وق ۰ 
وأما عن الوجه الثانى : فإنه ليس كل مابراد لغيره فهو دو نهف المرتية 
عل وجه الاطلاق › والا اطردالسکلام فی القرآن ے وحاشاه - لان 
راد لنجاة الانسان وسعاذته ف الد نيا والأخرة. 
والذى ارتضيه أن المقام فى الاسلام وفى نوجيهات الرسول هو مقام 
االدموة إلى العمل » ولل العلل العمل إمغيوم يشمل كل ماله عة بالعمل ء 


ب٣١ أ تظر يزان العمل للامام الغرال ص ۲۲۷ س‎ )١( 


م إ٠‏ ~~ 


ومن ذلك الاعتقادات الى طا ملة بالعمل » كالمل بالآخرة . والمل بعل 
الته » وشموله لأصغيرة بعصمة الرسل » إلى أمثال ذلك › 
lL‏ امل بز بادة المغة ل الذات آً وعدم ز ادما علا والمل عاق القرآن 
أو قدمه ٤‏ والملٍ بكفة اأتوفق پان ۵| يشعر به الإنسان من کو ته يرا فى. 
سالات من ناحة وعل الهو ارادته وقا ئه وقدره من ناجه آخری : 

كل هذا من العلوم التى لا عالة ها بالعمل وهى من الملوم النظرية ألى. 
لاحظ الإمام الغوالى ‏ بحت أنبا ما أجل الرسول ول يدح إلى التعمق 
فيه » فہو لیس ما ینشغل به الإنسان » والرسول ای لم یکن بتوجه فی. 
ذلك إلى آ کر الناس فب » کانذهب اليه الإمام الغزالی » اذلو کار 
لجل النظرى المنبت عن العمل عا يصن أن ينشغل بعش الاس به أو 
عصلوء لندب اليه قلة من الاس » و عله فرض كفاية » أو ممه ما يقسابق. 
فيه المقسابقون » « والسابقون السابقون أولئك المقربون › 

٠٠‏ - ( الوأقعة) 

فعل فى المبادة إذ فتح فما ألشار م الطريق إلى منباه أن سبق ايه 
«قم اللإل إلا فلبلا » نصفه آو انقص مئه قليلا أو زد عليه ورتل القرآن. 
ترتیلا › ( ۲ - ع المزمل ) 

وفى مدان المتكلمين جد اقرارم لما يسمى العقل الع لى » وهو( قوة 
التصرف فى اوضوعات وأستنباط الصناعات ويز )ماح من المهاسد 

لانتظام أ المعاش والمعاد ) وھ ن ا یدوچ آي 

أفاعليه تبعت هن آراء جو ية مستتبطة عن الآراء المكلية © . 

والمتكامون وإن كانوا قد ربطوا العقل العملى بالعةل النظرى ليستعين 
به من الجة الى شار اليما غص السالف » فاتى أرى أن له - أى العةل 


د ن ت 
(۱) شرح القاصد +۲ص >١‏ . 


س — 


العمل ضرورة خاصة به » بمكنه أن يضعبا أنتاما لبناثه » دون حاجة 
إلى القاس البقين فى ضرورات المقل النظرى . 
والضرورة الى نتحدت ءا فى « الضرورة العملية > ليست من باب 
( ما حل عله الشیء » واکره وجبر عليه ولو جمد فی التخاص منه وار اد 
اروج عنه واستفرغ ف ذلك جېده لمحد منه انفکا کا ولا إل 
اروج عنه سبيلا )2 . 
٠‏ ولكن المقصود بيا ما يقف عند حدر ( الإلجاء الى لا ترح اللبا 
عن آن پکو ن على العمل قادرآً و باختياره متعلقاً ) ٩(‏ . 
ننا ف ف الضرورة العملية نجدأنفسنا فى موقف يدفعنا دفعا لاقيل 
نا بتجاهله إل عارسة حياتنا و تصرف فى أمورزا ٠.٠‏ عل وجه نستفيد 
فيه بقوانا الآخرى .: 
العقلية. . 
:وا نة , 
والوجدانية. 
وإذا كان لنا آن نشك فىقدرة هذه الةو ة ولمكا نابا ء فاننا جد المتطلق 
ثا بتاً ف اضر ور ة-العملىة.. 
وإذن فالمار ورة العملية لا تسقيد إل قوة من هذه القوى » فإن هذه 
'القرى اوی أمامالنقد > بياتقف هى شاخة ترد إلى هذه القوى 
اءتبارها طا لما تقيدت بنطاق هذه الضرورة » أو ما ينبنى عليما من الأمور 
الجملية . 
والضرورة العملية مشتر ك بين الإ نسان وال موان انلك كان لا بد لما 


(۱) آنظر .م للااشری س ١۷ء‏ 
() آتظر « القار والامارف القاغى عبد الیار س ٠٠۷‏ . 


— e جه‎ 


من تشروط أو قرو جل منا زعا اما بالإنسان هو الى مده هنا : 
فاك آلا تتعارض مع الإنسانكإسان . 
معن ألا تتناقض مح قوأه . 
العقاية . 
والوجدانية . 
وا 
وإذ كانت هذه الشروط أو القيود هى الى ترفع مانقصده بالضرورة 
العماة عن مستوى الضرورة.العملية الحيوأنة »> إلى مستوى الضذرورة 
الع ملية الإفسانية ء فانما فى نفس الوقت هى ما يقعد بها عن جمق. التسطيق 
ف ستوات من اماو سیل . تكون فوق الطاقة اليشرية » وهو ما تقع 
فيه الفلسفة اليقينية الى لا تكتنى بغير المعرفة المطلقة » ومن هنا تلساقضت 
هذه الفلسغة مع الإنسان » لها تناتضت مع عقله لأا مطلقة » وعقل 
الإإنسان جدود. 
. "إن اليقين كقيمة عقلية خطلقة لا تسل عنه منز ورة العملية- . 
. كذللك:فان اليقين .كقيمة فسا نية معالو بة لا معطيه.الضرورة العبلية. 
إن قيمة الضرورة العملية ف آنها بالرغم من أن اليقين لا يشبح مهاب 
هى ضروربة . 
وهى ملزمة . 
وهى ملجتّة . 
والمنهج الذى يقف على أرض الضرورة العملية لا برد عليه نقص 
القين لا نه من تاحية البداية » بأ خذ بالظن ععتاه الاضطلاح < 
والضرورة العملية هى الأمارة السكبرى اترجيمح أحد اامارةين . 


)٩(‏ أتظر حذه اارسالة س 


EE 


إن ااشزورة المملية تمنى أن طلب اليقين فى البداية مناد لاء لان 
المقضودمنا : 

« للجاء امو قف الحيوى للإنسان إلى اتغاذ لوك ما . . 

وهذا الااء لآ يتوقف عل أ عارج ع » ولا ععتاج إلى EE‏ 
من النظر ولا يصبر على عاولات الوصول إلى اليقين . 

وهذا المج م ناحية النباية  :‏ 

لا يقغل الطلريتى إلى اليقين . إنه اذ يدا من ألظن » يترك المقام 
مفتو حا لاحتالات الوصول إلى اليقين فى الاية . 

بدا من تة قف عندها الغاس جیما مز قف الاقرار . 

إنه إذا كان القرآن الكرم يدعو أمل الكتاب إلى كللة سواء ( قل 
یا آهل الىکتاب تعالو! إلى ية سوام بیننا وبين + . ) ٢‏ آل عران . 

فان الاسلام فى مشكلة المعرفة - يدعو الئاس جيعا إلى كلة سواء 
FH!‏ آنا : 


تلك هى اضر ورة العملية.وسنحاول فى الفصل التالى أن نبين المورة 
المحيئة الضرورة العملية الى بدأ منبا ا منهج الاسلای . 


س يھ :ا س 


الان 

التعرض لمر فة أله 
بعد أن يتجرد الإنسان من الشك باسم الضرورة العملية على الوجه 
الذى بيناه فى الفصل الأول ء- يتقدم بام هذه ااضبرورة أيضا ليتعرض 
معرفة اه وتعرضه ذه المعرفة » ي على مرحاتين تسل أولاها لاثانة . 


وأولاهما مرحلة الانذار . 

وثانیما : محل التصديق. 

ولكل:من هاتين ا لمر حلتين مبررانمما من ناحية اضرورة العملية › 
أو المةل العملى بوجه عام . 


اقم الأول 
الايذار 
زل قوله تعالی  :‏ 
ديا أا امار؛ قم فانذر» 

متضمنا حديد نقعلة البدابة فى الدعوة إلى الاسلام وهى د الانذار > 

بقول امرون : - 

) أختلف فىأول ما زل من القرآن اختلافا طو يلا ٠‏ وتحقيق العتمد 
منه وطریق المع بين الحاديت المتناضة فيه أن أول مانزل على الإطلاق 
داقر باسم ربك » إلى قول تعال « مالم بعل . »وأول ما لزل بعد فترة 

( ۲۰ الآسس ) 


۳۰١۹ —‏ س 


الوحى د يا أا ا مدر » إلى « والرجز فار ». 
ونی ابی السود روی عن جار ری أله عه عن النی بل آنه قال : 
کنت على جبل حراء فنودیت با مد : آنك رسول اه فزظرت عن یی 
ورساری فل آر شیا . فنظرت فوت فذا به قاعد على عرش بين ااسماه 
والارض ‏ بحن الك - فرعبت » ورجعت إلى خدة فقلت دثرونی 
زل جبررل بقوله د يا أا ا مدش )2“ وذكر الإمام مسل مله فى باب 
بدہ الوحی ن از آضا: 
وما :ذهب إليه هنا من كون الانذار هو اابداية المهجية قى الدعوة إلى 
الإسلام لا يتوقف على كون هذه الاية قد 'زلت قبل قوله تعالى « اقرا 
بام ربك » ذلك لانه مع التسلم بأن أول سورة العلق هو آول ما زل 
من القرآن » وان قوله تعالى د يا آها امار » زل تاليا لما فن ما جاء فى 
أول المدثر هو الذى ثل بداية الدعوة العامة » آما ول سورة املق فلم 
,تعلق بتوجيه الدعوة» ونما هو خطاب متعلق بالرسول » وتوجيه الدعوة 
جاء متضمنا نقطة البدارة فيه فى قوله تعالى : 
« يا أا امار » قم فأنذر » . 
وإذا انت الآرات الأولى من هذه السورة تين الانذار كنةطة البداية 
فى الدعوة » فان وصف الرسول بالاذر البشير فى آيا ت كثيرة من القرآن 
لکرم › بای الضوء على كون « الانذار » هو من الذاحية المنهجية ساس 
الدعوة ورکزما. 
لتقد جاء اساد هذه المادة «أنذر »إلى الرسول كتحد بد لممته فى الدعوة 
بصي خنلفة » على الحو التالى  :‏ 


)١(‏ أنظر حاشية الجل على سير اللالين فى تفسير قول مال ۲ س 
ھ يا ہا المد ر ¢ 


0 «آنذرتگ» ۲ « أنذرتم »> ۲ 
أندرنا» ١‏ «أرم» ١‏ د اندر م < ۲ 
« رر » ٠١‏ «تنذرم» ۲ «يتذر > ه 
« لینذر» ۲ «ینذرواک» ۲ أنذر < 1 

«أنذيم» ۲ «أندرواء ۱ «أنذردا “< ۲ 
«لينذآروآ» , «بنذروك» ١‏ 2 نر ›» ۳۱ 
E FOES a‏ 
« منذر» ٥‏ «منذ رول »> ١‏ « منذ رین ۹ 


«منذران» ° 
فېذه جما ماثة وعءشرون » کلم) تدور حول قیام الرسول مہمة الانذار 
ومع أن التبشير يقترن بالانذار فى تحديد مبمة الرسول فى الدعوة 
:إلا أننا تجد أن هته المادة « بشر »( تأت فى القرآن على هذا النحو إلا ثلاثا 
و سان رة > متا ماکان فی معنی الانذار وھوانمانی مات › من نحو قول 
تعال« فبشرم بذاب ألم ». فيكون ما محض لعن البشارة من هذه المادة 
خا وأر عبن رة وما مح للانذار مائة ونمانيا وعشرين > ولاشك أن 
ذا کله دلالته فی ايضاح جوهر رة الانذار من حيث منيجية الدعرة إلى 
'الدخول فى الاسلام . 
فاذا انتقلنا إلى الحدرك النبوى » جد من الصحيح ما رواه الشيخان 
بسندهما عن‌رسول الله ا 
قال ( مثلی وشل ما بعنی اق به کٹل رجل آنی قوما قال : را قوم انی 
فأنا النذر اامريان فالنجاء النجاء ‏ فأطاعته طانفه 


رایت الیش ایی 
0 


فأد جوا على مام جوا وکذيته طاثفة فم الجبش فأجتا حم 


(۱) رواه البخاری ,سنده عن أب حربرة فی کذاب آعاديث الألبياء ٠‏ 


— 


فإذا اقلا إلىوقائع السير ة بعد من الصحیح ما یات  :‏ 

رویالشيخان عن أنى هريرة والبلاذری عن ان عباس » ومسل عن 
ية ابن الخارق رضى الله عنم :( آن رسول اه لا لا آنرل عليه 
, وأنذر عشيرتك الاقربينء» - وکان قد مکث ردغو س آ آربع سنين س 
تام عل الصفا فعلا آعلاھا حجرآً “م نادی ۔ 

با صباحاه. 

فةالوا : من هذا :؟ 

وجعل الرجل إذا ا رستطع أن مغر ج آرسل رسولا لينظر ماهو ٠‏ 

اء أب لحب » وقريش فاجته موا اليه فقال رسول الله ا : إن 
آخیرتک آن خيلا ترج من سفح هذا اليل ترد أن تغير علي كم 


مصدق ؟ 

قالوا: ما جر بٺا عليك ڪذبا . 

فقال : با معشر فریش آنقذوا آنفسکر من الغاراء فإنی لا أخی عن من 
آنه شا . 


7 بی عبد مثاف آنقذوا. أنفسك من النار فإنى لا أغى عك من اله 
یا بی کب بن لؤی أنقذوا نفک من النار فإنی لا خی عن من اه 

یا عباس عم رسول اه ل تقذ نفسك من التار فإنى لا أغى عنك. 
من اله شيشا . 

يا صفية عبة جد » ورافاطمة بت عمد أنقذا انفكا من الثار فإف 
لا آملك لکا من ات شیا . غیر أن لکا رحا سابلا ببلاهاء إن لك نذير 


۹ س 


م قال رسول اق ل : - 
> ( یا بى عبد المطلب» إن واه ما أعل شابا من المرب جاء قومة بأفضل 
عا جشتک به إن قد جثنكر بأ الدنبا والآخرة . 


وفى رواية آخری للبلاذری آنه كان ما قاله الرسول بلقم لةومه حن 


إن الراند لا ركذب أهله » واه ل وكذبت الناس جميعا ما كذ بتك » ولو 
غررت الاس ما غررتک » واه الذی لا إله إلا هو إنى ارسول اه اليم 
خاصة و إلى الغاس كافة » واه لوت ن کا تنامون ولتہعان ک) تستيقظورف 
ولتحاسان عا تعملون » ولتجرون بالإحسان إحسانا وبالسوه سوها» 

وشل ومثدک کل رجل رأی اعدو فانطلی ارود مله نشین سقو ه 
ښعل تف | صباحاه 0 . 

والنار الى دمذر م اناس عل هڌا الحو يدو وأا حاد ٹف کونی ام 
تعر ض له البشر 6 وعیرم lela.‏ وشار آله شارت الإعلان الانذارى 
اذى أعلنه الرسول فى أول الدعوة والذى قدمتاه آنفا ٠‏ 

وهو ما تؤكده آرات القرآن بعد ذلك كقوله توا  :‏ 

ر فاتقوا الثار الى وقودها ااناس والحجارة » ۲٤‏ البقرة ء 

وقوله تعالى ۽ « وا أنفسك وأهليك نارآ وقودها اناس وأللجارة» 

“ سورة الحرم 

و فى اعتقادى أن حادت الفيضان » وانذار سيدنا نوح عليه الس لام به 

بموذج دنیوی مصغر لمحادت النار فى الآخرة والانذار با فى الدنيا . ذلك 


(۷) أ تظر سبل الہدی واارشاد ف سيرة خير العباد للامام د بن يوسف الصا ى الشاق 
+ ۲ س 4۳۱ إلى ص ٤۳٤‏ ط 1۹۷4م . 


inen‏ ۴1۰ ا 


لان الفيضان جاء عرض له الناس جيءا وغي مم من الكائنات . 
ورلن أدل عل ذاك من الربط الوثیق الذی جاء بینہما فى الق رآ 
الکرمم اذ بقول سپحانه وتال ( نا لا طغى الاء ملاك فى الجارية 
نجعلا لك تذكرة وتع ما أذن واعية . فاذا نفخ فى الصور نفخة وأحدة 
وحات الأرض وا لجال فر كا دك واحدة ٠‏ فيومذ وقعت الواقعة ), 
) ° 
وتآمل ما جاء فى هذه الآيات : 
أولا . من الربط بينا! وضوعين بالفاء ٠‏ 
ثانا من کون الخطاب فی حادث الطو فان مو جما لاإنسانية كبا ٠‏ 
اكا : من تعقيب على حادت الوفان بقوله تعال د لنجعلہا لک 
ت ذكرة » وتعما أذن واعية » وهو تحقيب موجه الناس جميءا ٠‏ 
وهذا الحادث الكولى العام ينجو منه الإنسأن المسلم برحة اه أولا 
من حہت ھو فسان حی ح۔ اس تعدب ذا الخدت ۰ وبعدله سبحانه 
وتعالى ثانا بوصفه - أى الإنسان مسلا مستجیا لنداء ره » آم 
الكافر فلا وسيلة لنجاته من هذا الحدت الشسامل العام الذى يترض له 
اللاس وغيدم من اا کائنات انه قطع صلته باه الذى بده وحدم النجاة . 


د سوا أله فت سیم ٠۰‏ » ب التوبة د 
» فالیوم تسام E‏ سوا لاء !9 هذا إەالاعراف. 
« وقيل الوم تسا ۴ کا سام لقاء يومک هذا »> ۳£ اجانية. 

» عذاب درد l‏ سوا !م الحاب ۲٦‏ ص 


وون ھا کا نت هله النار ت مع کونما حداا کونیا lk‏ ت قر ) عدت 
لل كافرن ) ٤‏ سورة البقرة . 
لان المسلبين ينجون منها باستجابتهم للنذار الذى جاءم عا . 


۱ 


والكافرون م الذين يعون فيا نفام عن هذا الا نذار . 

هذا هو منطق الانذار باليوم الآخر » وهو ما واجه به الرسول 
قومه ۰ 

ومن هنا كانت أولية الإنذار باليوم الآخرقمنبج‌الدخول فال سلام. 

لس من شك فى أن اليوم الآخر من حيث هو قضية من قضابا 
الامان لا ياتى أولاء وإنما يسبقه الامان باله » والرسول . 

ونما الأولة الى نقصدها أوليه منجية . 

إن المنبج الكلاى المعتاد مع تسليمه بأولية الامان بات » بالنسة 
لسار القضايا الأخرى يضع فى مقدمة ا منهج اعتقاد أن العام حادث . 

ذلك لان الكلام عن أولة منېجية لا عى أولية من حت الرتبه 
والوضوع. 

و اذى حدت بالفعل أن الانذار باليوم الآخر كانت له آولية منبجية 
فی الج اشر عى للدخول فى الاسلام. 

کان هذا الاندار على الوجه الذى ذ كرناه »> قوراء واتحا شديد 
ركز على التخو رف من عذاب مزتظر » وأضعا ذلك فى صورة من 
التشبيه ٤ا‏ بحدث فى الدنيا لا مكن تجاهاما مهما تكن عقيدة ااساءمع أو 
اتجاهاته . ااعقلية أو الحقدية. 

( أن آخیرتک آن خیلا بالوادی رد آن تغیر علیکر أ کنے مصدق؟). 
(مشلى » ومثلککشل رجل رآی المدو فازطاق بريد أله » نشی أن يسبةوه 
بعل تف یا صباحاه .) ۰ 

وف اعتةادى أن ابتداء الدعرة إلى الدخول فى الاسلام بالا نذار 
بعذاب الآخرة | يكن م«صدره أن ال)شكلة الأ ولى - وهى مشكلة الالوهية- 
قد اتی صما أو آنا لوست واردة بإطلاق . 


رما قیل إن موضوع وجود اه( يكن مثل المشكلة الأول . 


۲ س 


لكن ما الرأى فى مشكلة الت وحيد ؟ 

اذا تقدم الاندار بالعذاب الأخر وى عليما منمجيا ؟ 

أو على آقل تدر : لاذا حب الانذار طرح مشكلة الألوهية على هذا 
انحو الةوى الرهيب ؟ 

لاذا ل تنقض فترة كافية فى الجدل حول مشكلة ”الالوهية ول تعقد 
الجادلات والمناظرات”والماحئات لفترة طويلة ء قبل الإقدام على طرح 
هذا الإانذار الخطير ؟ 

رما يقول قائل ۽ 

إن هذا إنما كان ع شخصية الرسول ب لت > أو م بيشته . 

وقائل هذا يعنى بذلك الامية الغالبة ل اة ء الى > شع من الترسل 
الجدلى » والنظر التجريدى » و رعا يعى المزاج العملى الذى أتصف به 
المرب آ نذاك » قاصداً أن هذا الاتجاه المملى لم يكن إلا فمالإ ول من 
فصول الدعوة الاسلامة » قضت به الضرورة » وليس أمآ ذاتيا للدعوة 
الاسلامية ‏ تأنى من بعده فصول وفصول تتطور بتطورالافراد والجاعات 
تسمح بآن تل التأملات التجر يدية والجادلات الكلامية عل هذا الاتجاه 
« الإنذارى » فى منهجية الدعوة الاسلامية . 

وأرد على هذا پان آقول : ۔ 

أولا : - إن حدود شخصية الرسول یل وملاعہا هى فى نفس 
الوقت حدود الرسالة الاسلامية وملاعما » إذاأرد:ا أن نأخذ هذهالرسالة 
من زاوية التطبيق . وف هذا يأ قوله تعالى د لقد كان لح ف رسول اله 
أسوة حسنة لمن كان برجو اله واليوم ألأخر » وذڪر الت كيرا » 

١‏ الاحزاب 


ویانی ةرله تعالی « والنجم إذا هوی ما ضل صاحبکم وماغوی » وما 


۴ س 


ينطق عن اطموى إن هو إلا وحى يوحى >. 
ورأنى - فى عبارة موجزة قاطعة ‏ قول السيدة عائشة رضى اله 
عنما : د كان خلقه القرآن › . 
ذكره السيوطى فى المغير عن أحد فی مسنده » وعن مسل ۾ وأى 
داود ورمز له بالصحة. 
واذ فعند ما نتحدث عن شخصية اار سول لا أو عن معلل من 
معا ما فان حديتا فى الوقت نضه عن الرسالة الاسلامية فى واقع الجياة . 
ثانا : - إن ما كان من طبيعة الجتمع اامر ف الخاص وکان له آر ف 
تتكوين شخمية الرسول لاأو تحديد معل من معا لما فاله يحب اانظر 
اليه على انه يكن قيدآ على هذه الشخصية مغروضا علبما من خارج اار سال 
الاسلامية أو ضد طبيعتما » وإنما هو أس وارد فى طبيعة هذه الرسالةء 
مقصود فى تشكيلما وابلاغبا الناس» ضرورة أن هذه الرسالة من أله 
سحانه اذى لات ارادته الحدود البشرة أو الاجتاعية . 
وکا أن شخصية اارسول با الحاصة ل تكن قيدآً على الرسالة وانما 
اتسعت ها بجحميع أبرادها وأغوارها و د قصلت » الشخصية على د مقاس » 
الرسالة -- مع الاعتذار عن هذا التعبير ‏ فكذلك ل تكن البيثة 
الاجتاعبة قيدآً على الرسالةء وانما اختيرت - أى البيثة ‏ اها من 
أبعاد وأغوار وملامح »من بين البيثات العديدة الممتدة » على مدى التاريخ 
كله » واللارض كلا ليكون ما يظبر ما من خلال شخصية الرسول وار 
وعاء متسعاً لابداد الرسالة وأغرارها › منطبقا عليما وافيا بها . 
و لته آعم حبث بعل رسالته». 
إنه انه القةادر عل اختیار الشخص اإناسب تماما لرسالته » وعلى 
اختار البية الماسبة »هو القادر على تهيئة كل من هذبن » على امتداد 


~E - 


اازمان وامتداد المكان » فإذا وجداا اختباراآً مه سبحاته شس 4 
واحتبارآً منه سہحانه لبيثة » فبذا يعنى أن الحدود الشخصية لذا الشخص 
ل تكن قيدآ على الرسالة وانما تعسيدآ ها » و يمى أن المد ود الذاتية لتاك 
البيئة - من خلال د مصفاة » الشخص الرسل-! تكن قيدآ على هذه 
الرسالة واتما كانت وعاء ها 

اود اختار اه هذا الرسول » وهذه الي لا لتكون قدا عد من 
اكنال الرسالة على يد الوحى ونما لتكون وعاء لا » فى من م تقسع 
لا جاءت به الرسالة ولكل احعالاتما » ولو ضاقت عنما لكان فى الأرض 
متسع لا ضیق لقد كان من الممكن لصا حب الرسالة ‏ اله سبحانه ‏ 
تة أخرى الدخص » وثهيثة أخرى - للاجتمع » وتميثة آخرى لأرمن 
فتاك هى الرسالة الأخيرة الخامة . 

وإذن فان تفسير الاتجاه إلى الانذار باليوم الآخر كحلقة أولى فى 
نح الدعوة الاسلامية بأنه انما كان حكم الشخص » أو بعكم البيثة هر 
تسیر قاسد . 

أن هذا الاتعاه لا »كن تفسبره إلا على أساس كونه اتجاها ذاتيا فى 
صلب الرسالة الاسلامية وأى تعديل فيه » أو إضافة اليه » تصبح احرافا 
أو على أحسن' الفروض تصبح سطحية مؤقنة » تند بحكم اأضرورة ء 
وزول بزواام) 1 

والآن ما هو تفسير هذه الحقيقة « أولية الإنذار فى مرج الدعوة > 
عل انحو الذى بتمشى مسح كون هذه الأولية من ذاتيات اأرسالة 
الاسلامية ؟ 

إن تفسير هذه الااولية : - 


ينضح عند ما ندرك ما يوی عليه الانذار من د اأضرورة اأعملية». 


ا۳ س 


وتوضيح ذلك عند اا لامة ابن المر تى المعروف بان الوژر الذى أدرك: 
هذا المع الذى ينطرى عليه « الانذار بعذاب الأخرة ء٠‏ إذ يقررأان. 
من واجب العاةل أن يدفع عن نفسه المضار الحتملة > . 

وقول :( لان السلامة متحققه فى الإمان والخطر مأآمون فية > 
والمالك عخوفة فى عغالفته ) ° . 

وستشمد ذا بقوله تعالی : 

« قل ارايم إن کان من عند اله کفر به من أضل من هو ف. 
شمَاق بعل > ۲ه فصلت ۰ 

وقول تعالى : 

وماذا علیهم لو آمنوا باه والوم الآخر » ٠۹‏ النساء 

وقوله تعالى : 

ر اتقتلون رجلا ان یقول رب اله وقد جاءک بالبینات من ربک › 
وإن بك کاذبا فعلی هکذبه و إن يك صادقا يصب بعض الذی عدم قافر 

وقوله تعالى : 

وکيف آخاف ما أش ركنم ولا افون انکر آشرکتم باه مالم پنزل به 
سلطا ا »> الانعام. 

وهنا تبرز ممة الانذار بعذاب الآخرة »> فبى الداعية إلى تصديق 
الرسول فی ما یات په » من قضايا فى العقيذة أو فى الشريعة » وذلك لان 
تکذيبه پعرض لا عظم الاخملار » أنه عرض لطر الخلود فى النار . 

وهذا ما ادركه أيشا - من قله - الإمام الغرالى إذ بين فى كتابه 
مز ان العمل أن الإنسان آمام اعتقاد أن اموت عدم حض » وأن الطاعة 
والمعصية لا عاقبة ها لا خاو أن يكون واحدا من أربعة : 

اما آن کون فالعا بيطلانه : 


EE EEE 
یار احق س۱۸‎ )۱( 


۳۹ 


آو ظانا لبطلانه . 
أو ظانا لصحته ظنا غالبا » ومجوزا لبطلانه بطريق الإمكان البعيد . 
آ5 اطعا زصحتاه . 
وعل کل حال فاته حب أن بعتقد بصحة الآخرة وأن يعمل طا . 
أما فى المالة الاولى فبين . 
ويلحق | الحالة الثانية . 
وعن الحالة الثااثة يقول : 


( ون کنت تظن مته ظنا غالبا ( ری صمة الاعتقاد أن اموت عدم 
عض وأن الطاعة والمعصية لا عافة ها ) . . 
ولکن بی فى نفك تجوز صدق الانيياء والاولياء وجاهي العلباء 
ولو عل بعد فعقلك ايضا بتقاضاك سلوك طريق الأمن واجتاب 
مثل هذا الاطر اهال فانك ل وکدت فی جوار ملك « وأمكنك أن تتتعاطی 
ی واحد من عحارمه ثلا علا مر الاعبال تظن ظنا غالبا آنه یقع منه 
موقع الرضا فيعطيك عليه خلعة ودينارا .. . 
وعتمل احتالا على خلاف الظن الغالب أنه يقع منه موقع السخط 
فينكل بك ويفضحك » ويدم عقوبتك طول عرك .٠.‏ 
أشار عليك عقلك بأن الصواب أن لا تقتحم هذا لطر . 
فنك إنفعلت واصبت فز بته دينار لايطول بقاؤه معك»وإن أخطأت 
نکال عظم › یی معكطول عرك . فليس تن مرة صوابه بغائلة خطه. 
ولذلك إذا وجدت طعاما » وأخبرك جاعة بآنه مسموم أو شخص 
واحد حاله دون حال نی واحد فضلا عن أن يدر عل التأييد بالمعجزة › 
.وغلب على ظنك کذبه کا غلب عل ظنك الان کذب ۱ل بياء كم ... 
ولکن جوزت مع ذلك صدقه » وعلمت : أنه لیس فا کله إلا 


حت 

التلذذبطءمه وحلاوته وقتالذوقء ٠۰‏ 
وإن كان مسموما ففيه اللاك... 
فعةلك يشير عليك باجتناب الخطر إن كنت من زعرة العقلاء . 
وهذا قال على رطى الله عنه لمن کان رشاغبه و ماری فى امس الأخرة : 
د إن کان الام على ما زعت تخلصتا جیما . وإن کان الام کا قلت 


فقد هلک وجوت »> ٠‏ 
وقد تبين لك على القطع أن العظم المائل إن ل یکن معلوما فبالاحتال 


م یتحدٹ عبن هو فى المحالة الرابعة » وبعد أن لفت نظره إلى آنه 
لا برهان اديه على ما قطع بصحته بدأ معه من السعادة الد نيو ية الى حرص 
علا ولا ینکرها: 

(وأعل السعادات الدنيوية العزة والكرامة والمكانة والقدرة 
والسلامة من آلغموم والهموم ودوام الراحة والسرور ) . 

. م يبين أنالعلم بالا خر ةوالممل منأجابا » عحقق‌هذه السعادة فى الدنيا . 
( - فإذن العام العامل أحسن‌الناس حالا عذد منرأى ااسعادة مقصورة 
عل الدناء فإن الدنيا ليست تمفو لحد ولس ين جدواها بشاقها . 

فا لممعن فى اتباع الشموات ؛ والمعرض عن الذظر فى المعقولات › 
شق فی الد نيا باتفاق . . . 

وشق فى الآخرة عند الفرق الثلات إلا عند شرذمة من ألم لا يؤبه 
م › ولا يعباً pt:‏ ولا عدون فى زمرة العقلاء رأسا . 

فقد تبين أن الاستعداد للآخرة بالعل والعمل ضرورى فى العقل ) (“ 

وف موضع آخر » يذ كر الغزال فى كتابه الاقتصاد فى الاعتقاد 
أن الا نبياء يتون بأواس : 


(۹) میزان العمل س ۱۸۰ إلى س 1۹۲۳ 
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۽ - ينذرون فيا اغيم د بالمصي إلى النار > . 
ملا رقتصرون على جرد الاخبار بل يستشدون على صدةبم 


بالىجزات . 
م يقرو أنه جرد الماع - وقہل امعان النظر فى المعجزات ‏ 


سبق إلى عقل السامح بل بلب ٥ل‏ ظنه امکان صدق الرسول . 

ويةول ( وهنا الظن البدهى أو التجويز الضرورى باز ع الطمأً نينة 
عن القلب وعشوه بالاستشعار با خوف و يجه البح والافتكار ويسلب 
عنه الدعة والقرار وعذره مغبة ااهل والاهمال » وبقرر عنده أن 
i‏ ى إت لاعالة وإن ما بعد اموت منطو عنابصار الحاق»وآن ما آخیر به 
هؤلاء غير حارج عن حیز الإمكان » فالحرم ترك التواى فى الكشف عن 
حفيقة هذا الأمر ). 

ثم يضرب مثالا لذلك : فقول : 


(فاھۇلاء - مع العجائب الى اظہروها ‏ فى امكان صدقرم قبل 
اليحك عن تحقيق قوم باقل می شخص واحد برا عند خرو جنا من 
دارنا بآن سبعا من السيا ع قى دل الدار نذذ حذرك واحترز منه لنفسك 
جبدك » فانا عجرد الماع إذا رآينا ما أخبرنا عنه فى عل الامكان 
والجواز | نقدم على الدخول وبالغنا فى الاحتراز) . 

م بقول ( فالموت هو المستقر والوطن » فكيف لا يكون الاحتراز 
ل بعده مما ؟) . 

و إذاكان الغزالى يتجه بعد ذلك _ خلاف لا جاء فى ميزان العمل » 
و نلاا 1| تقضى به دلالة الممال الذى ذكره - إلى أن هذا الاتذار يدفعنا 
إلى النظر على اتی الکلاعی . فی آن لنا ربا آم لا . ون کان فہل کن 
آن یکرن حا متکلا حتی باص ونی ويبعث الرسل ٠٠١‏ 

و إن کان متکا فېل هر قادر على آنيماقب‌ وشيب لذا ءصيناه أو اطعناه 
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وإن كان قادرا فل هذا الشخص بعينه صادق ف قوله أنا الرسولاليك... 

فان اتضح لنا ذلك لرمنا لا عالة إن كنا عقلاء أن نأخذ حذرنا 
وننظر لانفسنا ونستحقر هذه الدنبا المنةرضة بالإضافة إلى الأخرة 

انی قول : - 

بل بلزمثا أن نأخذ حذرنا ونستحقر هذه الدنيا بالإضافة إلى الأخرة 
عن قبل آن تجرى هذه البحوث الطو بلة الى يقضى العمر ولا تنقضى ٠‏ 

وهذا ما تقضى به دلالة الخال الذى ضر به . 

إن من الماقة أمام الإنذاز أن أرجىء تصديقه والعمل بقتضاه حى 
بجری هذه البحوث . 

وإن الغزالى اتجه إلى ذلك ف بداية كلامه عندما قال « سبق إلى غقله 
إمکان صدقېم ب[ غلب على ظنه ذلك بأول الماع قبل أن يعن النظر ». 

وفم يكون النظر عل هذا النحو الكلاعى اعود والنذر يتحدث عن 
أمور مغيبة ؟؟ 

إن النظر فى الماحية الموضوعية لما جاء به النذبر على النحو النظرى 
المدقق ياتى بعد العمل إقتضى الإنذار ءرالنظر ياتى هنا لا الوصول به إلى 
معرفة أن ماجاء به الذذير » حق لا شك فيه ٠‏ بل يكن أن يكون لعرفة 
[مکا نه شب ۰ ۰ 

والنظر ياتى دف هو القرق بالسالك- مع أدوات ووساال آخرى- 
من غالب الظن اذى بدا به السالك إلى مرتبة اليقين ٠‏ 

وإذاكان الشارع قد بدأ مع الانسان تلك البداية - بداية الانذار- 
مع مأ تقتضه من غالب الظن والتسام للنذر ٠...‏ 

قانه هو تفه الذى صاحب السالك بعد هذه البدابة عا يوعله إلى 
مرتبة اليقين » بوسائل لم تغل النظر کا إتقتصر علي . و ۇکد ما نذهپ‌اليه 
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ما يقوله الغزالى نفسه ز فإن صاحب الشر ع صاوات اقه عليه م يطالب 
امرب ف مخاطبته ابام با كر من التصديق ولم يفرق بين أن يكون ذلك 
امان وعقد تقلیدی أو بیقین برهانی وهذا غا عل طضمرورة من مجاری 
آحواله فی رکیته امان من سبق ٠ ٠‏ ) 

ثم بقول آیضاً ( ذا استقرأت التاريخ ‏ . إ تصادف جمع مناظرة 
ومجادلة انكدفت الا عن زبادة اصرار وعئاد ) . 

وإذاكان الغزالى يقول ( ولا تظلن أن هذا الذى ذ كرناه غض من 
متصب العقل ورهاته وتكن تور العقل كر امة خص ته ہا الأحاد 
من أوليائه » والغالب على الخلق القصور والاهمال .).٠‏ 

فاننا نقول له رويدك ء۰ 

ما بانا ذا کان الوصول من طریتی قصیر سېل کالای وصل منه 
الصحابة. انى إلا التفاخر بالوصول من طريق طويل وعر ؟؟ 

الکی نسل لل بقین آ کار ۹۴ 

فل كان الصحا به الذءن ساروا على المنيج الذى وضعه الرسولعل بقن 
آقل ؟؟ ذلك ما لا بمکن لقائل آن يقول به 

أو نسلك الطريق الملويل الوعر مضطرين الدفاع عن الدينوكف 
الوساوس الى لا يقدر أحد على كفما بغير هذا الطريق ؟؟ . 

إذن فليس الم مقابلة بين آحاد ذوى عقول فائقة و بين غالبية ممملة 
مقصرة » وليس فى الام فضيلة يقين تتوفر لطمولاء الاحاد ولا تنوفر 
الغالببة الى تسير وفتق متمق النذر والتوجيه القرآنى ٠‏ 

وإنما هو مقابلة بين آ حاد دبوا الدفا ع عن الدمن » ومغالبة إالوساوس 

وبين غالبية امتلأت باليقين وسلكت مسالك آخرى فى حيانما غير مالك 


الجدل والنظر » مسالك فبها التفع فى الدنيا والآخرة ‏ 

وهی مقاب فی وع المبنة لا فى درجة اليةين . وهذا وحده هو اذى 
يستقم مع تةربر الغزالى بعد ذلك لان هذا الع من فروض الكفاية » اذ 
لوکانت مېمته أ كار من الدفاع »أو كانهو الطريق الأفضل فى الدن 
والوصول إلى اليقين لكان فرض عين » ولا كتنى فيه بأآن ت#مله صفوة 
من لتاس(“ . 

ول يقف الامر عند هذا الذى جاء به الإمام الغرالى . 

يل جحد من العلماء ‏ ومنيم بعض المعازلة ‏ من يوجيون العمل خير 
الواحد » عل أساس هذه الضرورة العملية الى تلجىء الانسان الماقل إلى 
التحرز من الخاطر الحتملة . 

ذهب إلى ذلك آبو الحسين البصرى» والقفال الشامى » وأحد وان 
سرج وغیرم . 

قال آبو الحسين البصرى ( العمل بالظن فى تفاصيل معاوم !لأصل 
واجب عقلا » كاخبار واحد إضرة طعام ؛ وسةوط حائطء يوجب‌العقل 
العمل يمقتضاه للااصل المعلوم من وجوب الاحتراس عن المضار » فكلا 
خير الواحد يحب العمل به العل بآن البعثة المصاح » ودفع المضارء 
ومضمون احبر لا خر ج عنہما )2 . 

بل جد القاعدة مقررة إدى اميرك وم بصدد اياب النظر . 

بقول القاضى عبد ال جار : 

( وقد تقرر ف العقول وجوب دفع ااضرر عن النفس معلوما كان أو 

مظانونا » مى كان المتحرز منه أعظام من المتحرز به ٩2)‏ . 
)١(‏ آتظر الاقتصاد ف الاعتتاد س ه وما يعدها ٠‏ 
(۲) التقرير والتجبير لابن آمیر جس٤۷ ٠‏ (۳) امعط بالکابف س ٠٦‏ 
( ۲۱ - الأسس ) 


e 


وييدو ن هذا هو ما قةصده الكراميه » اذ نذهبون إلى ( أن من بلغته 
الرسالة لزمة التصديق دون توقف على دليل .( 1 

بل اننا جد هذا الاستناد إلى الضرورة العملية فى الاعمان باه عن 
لر يق الاحتياط )ا بعد ا لموت»نجده على الضغة اقا بلة فى الفلسفة الأور ببة 
دة عند بسکال ( ۱۹۲۴۳ - ۱۹۹۲ م )٠‏ 

الذى يقول ( إن خلود النقس من الاهبية بحيث لا يظل عد للمبالاة 
يالاضافة اليه إلا من فق دكل شعوره) . 

ويقول ( فلنذ كر الملحد بالموت وبال بدية : ماذا لديه من القول عيا؟ 
هل قول ء إنه لا ,يبال ؟ اليس منتهى الجاقة وحن نعى أكير العثابة 
بصغاتر الأأمور الا شير المسالة الكرى الىيتوقف عايما العم الابدى» 
أو القاء الأبدى ؟ 

هل يةول إن العةل يد أن الدين غير مفموم ؟ فليكن » ولكن كيف 
نستفتیج من هذا أن الدبن ليس حة) : 

انفرض آن الغموض متساو من جة أثبات الدين ومن جهة نفية » ببق 
آن الاختيار ينهما واجب » ولنلاحظ أن عدم الاختيارهو فى الحقيقة 
اختيار النفى من حيك [ننا نيا ا لو لإ يكن ألته موجودا ولم تكن النفس 
خالدة وهو اختيار الجة الاشد خطرا من حيث أنه استمداف للعذاب 
الابدى 2 : 

اوبعل ۽ 

فى تسام هذا المبحث أود أن أركر ااشوء على بعض النقداط الى 


. ٠۲١ الفری بین الفرق الیغدادی ص‎ )١( 
س مه‎ ٩١ أنظر الفلسفة الليديثة لیوسف کرم س‎ )۲( 
ء‎ ٤۷١ و اسلف الفلسفة المديثة لكواياز ص‎ 
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أولا : - إن العقل الذى قال البعض أنه هو الذى يدفع إلى أخذ 
الإنذار بالأخرة مأخذ الجد ۽ لس هو العقل النظرى اذى 
يطلب « الع » ولا يكف عن اختراع الاحتالات » فذا 
لا مکنه آن ےک شش »ولیس من شأنه أن يدفع إلى آصرف» 
مال یتو صل إلى د حکے انما ااذی يقف وراء ما تقدم هو 
العقل العملى » مستندا إلى الضرورة العملية . 
ثاثياً : - لا بظان ظان أن البداية من « "ضرورة العملية > -- وى 
من الناحية العةاية لا رتفع فوق مستوى اظن . . - لا يظن 
أن ذلك خالفة صارخة للشر ع » أو يدعة من البد ع٠.‏ تقحا 
عل المنج الإسلاى »وهو برىء منها.يقول الإمام الفزالى عند 
الحدسف عن انكار المصحابة أن يكون الانسان خالفاً لثىء 
من الاشیاء بناء على قوله تعالی  :‏ د عالق کل شیء» دون 
أن يكو نوا قد أيدوا انكارم هذا بالدليل العقلى ٠٠١‏ يقول : 
) ولا بنبغی أن بعتقد بم آم يلتفتو! إلى المدارك ااظنية 
إلا فى الفقبيات ء بل اعتبروها أيضا فى التصدرقات الاعتقادية 
والقولية .)0“ . 
ويقول ان تەي :~~ 
(ما أوجب اه فيه العل واليقين وجب فيه ما أو جه اه من ذلك 
کقوله تعالی ( [علمو! آن اه شدیدالقاب ) وقوه ( فاعلم انه لا اله الا اه 
واستغفر لذنبك ). وكدلك يحب الاعان با أوجب اه الامان به. . . 
وقد تقرر فى الشريعة أن الوجوب معلتق باستطاعة العبد كقوله تعالى 
< فاتقوا ايق ما استطعم > وقولة لاق ( ذا آ مک بام فاتوا منه 


(1) الاقتصاد فق الاعبةاد س |١۸ = |١۷‏ . 


س € س 
ما استطعتم ) خر جاه فى الصحيحين. 
فاذا كان كثير مما تنازعت فيه الامة من هذه المسائل الدقيقة قد بكون. 
عد كدير من الئاس مشتہاً لا يقدر فيه على دلیل يفید الیقین »لا شرعیى 
ولاغيره أ يحب على مثل هذا فى ذلك مالا يقدر عليه » وليس عليه أن 
يترك ما يقدر عليه من اعتقاد قول غالب على ظنه لمجزه عن مام اليقين . 
بل ذلك هو الذى يقدر عليه “) . 
إن الظن الذی ہی عنه القرآن هو انی بعل إلى مستو ى الشك فا دونه 
آما الظن الذى اصطلح عليه بأنه يقتضى الترجيح بواسطة الأمارات » فو 
لا كن أن يى عنه القرآن لانه هو الممكن الوحيد من المعرفة بالفسبة 
العقل البشرى ويؤيد ذلك أن الظن وردف القرآن فى مواضع آخرى تدل 
على أن له قيمة معتبرة من ذلك قوله تعالى  :‏ 
(فاما من آوتیکنابه بیمینه فیقول : هاؤم اقرء‌و اکتا بيه » إنی ظفنت 
آنی ملاق حسابية. ) ۲١‏ الحاقة. 
وقوله تعالی : ۔ 
) وظن دأود آنا فتذاه فأاستعغفر ربه و رآکھا وأناب) ٤ص‏ 
وف قول تعال عن سید نا ووسف : ۔ 
( وقال للذی ظن آنه تاج منہما اذ کرنی عند ربك ) ۲ وسف 
وقوله تعالى : -( حى إذا استيأس الرسل وظنوا أنبم قد كذبوا 
جاءم نصرنا). ۱۱٠۰‏ وسف 
ونتيجة ذلك اذن هى أن الظن الوارد ف القرآن عختلف بعضه عر 
بعض فنداك ظن هو فى مستوى الشك الاصطلاحى أو الوم أو ما دونه 


)١(‏ ءوافقة ريح العقول لصسيح النقول على هامش منهاج السنة ط ار ١۴۳۲١‏ م 
جاص ۲۸ ۰ 
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تيذا ما جاء التحذرر منه » وهناك ظن هو فى مستوى الظن الاصطلاحى 
فهذا هو الممكن للعقل البشرى » وهذا لا مى عنه » ولا باس من أن تكون 
الضرورة العملية » ماقام علها من منطق الانذار » واقعة فى اطاقه طغاً 
لفو ٣‏ العقل النظر ی۰ 

ثاثا  :‏ إذا كان العلداء قد قباوا الظن فى العمليات قاتى لا أرى 

وجا للتفرقة بين الاعتقادبات وااعمليات مر حيث يوز 
الأخذ بالظن فى الأخير دون الأول . 

ذاك لن الاعتقاديات - وفقاً للنهج الاسلای الذى عرضناه شى 
عمل أو وثيقة الارتباط بالممل منذ اللحظة الأولى فإنا تعنى د اتباع 
الرسول »ئی کل ما یات به » وهی تعنى اتضاذ سلوك معین ازاء خبر معین 
جاه به الرسول مط من عا الغيب . 

ومن تاحة أخرى فليس من المستساغ أن يكون الاختبار بين الادلة 
تايعاً ارتبة الموضو ع الذى تختار له . 

ذلك آشبه بن يصر على أن يكون طعام طقل الك س غير جنس 
ما يطعم منه أطفال العامة . 

[نه رژ دی إلى قتله من ج.ث راد له الشرف والاز 

وقياساً على ذلك بؤدى ف باب‌الاءتقاديات إلى التجرد منها » لعدم 
امكان الادلة الفا'ةة المطلوبة . 

هذا فى حين أن لطر الذى رو اجه الخال من العقيدة أعظم من الخطر 
الذى يواجه الال من العمل معناه الضيق ٠‏ 

فكان الأول تيسير الأدوات الى صل ا إلى الاعتقاد » لا تسيرها 
حت وم الثبرف فى الرتبة »وما دما قا الظن » فى العمليات وحاجتا 


إلى الاعت ادات آشد » فینبغی قبوله فى الاعتقادیات من باب أولى س 
كبداية . 
هزا — ij,‏ ف رۇتنا للج الاسلای فى ردأ ته 52 قاعدة 
الضرورة العملية > وهی من الاه العقلية لست فوف الن o‏ 
نراه بعد بالوصول فى النباية إلى ما يمح إليه الاس جيعاً وهو اليقين :. 
وهذا تعاول أ,ضاحه ف هذا اباب ۰ 
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ینماان 
الآصد ی 


يعد أن يشد الانذار بنطقه القالم على الضرورة العملية “مع الا نسان 

وفواده إلى ما قول اإرسول : 

فانه عله جه إلى التعرف على شخصة الرسول لمعرفة صدقه لىواجه 
من غير أبطاء ارقف الخطير الذى وضعه فيه ذلك الانذار لمتخذ ازأمه 
سلو کا ددا . . 

طريق القرآن إلى معر ةة صدق اأرسول : 

ولذا اتنا إلى القرآن الكرم فإننا جد أن ااطرق الى برشد إلا 
لمعرفة صدقى الرسول تتفر ع إلى ثلاث شعب : 

الأول : 'رجع إلى شخصية الداع .. 

الثانية : رجح إلى موضوع الدعوة 2 

اكالثة : رجع آل المعجزات . 

ما la‏ برجم زى شخصة الداعی نالقرآن لیر إل هله پاات ما 


قوله تعال : ؛ وإنك لعلى خلق عظم »> ۽ ل 

وقوله تعالى : 

« قل ما سالتک من اجر فہو لک » أت آجری إلا على أله ء 
وهو عل کل شیء شید » ۷ سا 

وقوله تعالی : 


د قل لو شاء اه ما تلو نه علیک ولا ادرا م به فقد لبت فیک عبر | 
من قله » افلا تعقلون › . دوس 


وقوله تمالی : د لقد جام رسول من انفسكم عزبز عليه ما عتم 
حر بص علیک › با لمو ملین روف رحم > ۳۸ التوبة 

وبالر جوع إلى سيرته عليه السلام قبل البعثة جد : بعده عن هو 
اقرانه عک . » وتجنيه عبادة الأصام . < وإجاع آععابه وغيرم عل 
و صه بالامین وتفسکه بغار حراء کل عام شېر |“ . 

وآما ما إرجع إلى موضوع الدعوة » فيشير إلا قوله تعالى : 

و وما أرساناك إلا رحة للعالمين » ٠٠۷‏ الائبیاء 

وقوله تعالى : 

د لتقد من الله على الؤّمنين إذ بعث فيهم رسولا من انفسېم يتلاو علهم 
آباته وزکېم ویعاممم الكتاب والحكة » وإ كانوا من قبل 
لت ضلال مین » ۱ آل عمران 

وقوله تعالی « شرع لک من الدین ما وصی به نوا والذى أو حينا 
إليك وما وصينا به [برادم وموسی وعيسى » أن اقيموا الدينولا تتفرقوا 
فيه ›. ١۳‏ الشورى 

وموضوعية الدعوة ى تستدعى تصديق الرسول كن تلخيصما 
عياصر : 

إنہا رحه. 

ہا ركية وتعلم وحكة . 

نها منسوية به لا ليره . 

إنما دعوة توحيد . 

نها دعوة اخلاق وسلوك متبط باه . 

إنها دعوة للإخلاص القصد به وحده . 


١١۹۸ اتظر اليرة الشامية ۲ ص‎ )١( 
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إنها دعوة الرسل جيما . 
إا دعوة الفلاح فى الدنيا والآخرة 
إنها دعوة القرب من أله وعرته 0١(‏ 
وأما ما يرجح إلى المعجزات ققد ثبت له معجزات كثيرة . 
بای على قتا د الق رآن الكرم »> 
روی البخاری بسنده عن أ هر برة عن رسول اه ی فی فضائل 
'القرآن : 
ما من الانبياء نى الا أعطى من الآيات ما مثله آمن عليه البشر ونا 
اذى أو ترته وحی أو حاه الله إلى فأرجو أن اڪن أکرم تابا 
رواه الیخاری اسیّده عن ای هريرة فى فضاثل القرآن . 
وهذا بتضمن معی بقأء مجر ته « القرآن » بقأء ادنيا بٺا تذهب 
معجرات الا نبياء بذهامم . 
ولقد تدرج التحدى بالقرآن عل ماحل : 
فقد تحدم أولا : أن راتوا بمثل هذا القرآن د قل لن اجتممت الاس 
والجن على أن يأتوا ثل هذا القرآن لا يأتون له ولو كان بعضهم 
لبحعض ظپیر ا »› . AA‏ الاسراء 
م تصدام أن يأتوا بعشر سور من مثله « أم يقولون افتراه قل فأنوا 
ڊعشر سور مثله مفتر بات وأدعر من استطعم من دول تہ إن كنم 


صادقین ›» . ۳ هود 


(۱) انظر دلائل التبوة للدکتور عبد ال مام مود س ۴١١‏ وما بیدا ط ۱۹۷٤‏ م 
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م دام أن ياوا بسورة من مله د أم بقولون افتراء قل فأتوا 
بسورة مثله وأدعرا من استعاعتم من دون الله إن کنتم صادقین › . 
اولس 
وتحدى اأرسول معجزة القرآن بتضمن دعو بين : 
الاو : هذا لیس من کلاس . 
ألثانية : بل هذا من کلام لله . 
وصدقه فى الاولى أمارة صدقه فى الا نية . 
وصدقه ف الأول عر جعة أمور : 
أولا : المجز عن الاتيان ثله ولو اجتمم بعضم عض ظبيرا . 
ثانيا : مقارنة القرآن بكلامه الشخصى » فبذا ‏ مع بلوغه الدرجة ار فيعة. 
فی البلاغه یبین أن القرآن من واد وکلامه وي من واد آخر . 
ثالثا : مقارنته بكلام الكتب السابقة »> وهذاما فعله 'ورقة بن نوفل » 
إذ قال بعد آن مع من الرسول ما مح « ...هذا الذى جاءك 
هو الثام وس الذى زل الله على موسى » . 
رابعاً : کونه لا , آميا » . 
( وما كنت تتو من قبله من كتاب ولا خط بيميىك إذا لارتاب. 
المبطلون . ۸ العتکوت 
خامسا : ومن دلاتل صدق الرسول بطي ما جاء فى القرآن الكريم من 
عدم اقرار لما ذهب إليه الرسول خلا فى پعض الامور قل أن 
ازل اليه الوحى فى شأنبا . فذلك له دلالته على الممدر الإهى. 
للق رآن الکرے ٩<‏ . 


)١(‏ انظر الاسلام والمةل للد كتور عبد ال مام ود س ٠١١‏ »> والفصول الختارة عل. 
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من ذلك أن الرسول كلا رغب فى اثأر الشديد زة رضى أله عنه 
فنزل قوله تعالى « أدع إلى سبيل ربك بالحكة والموعظة الحسنة » إلى. 
قول تعالى « وأصبر وما صبرك إلا بالقه ». ٠۲١‏ - ۱۲۷ التحل 

ومن ذلك أن الرسول قر مال إلى المصلاة على منافق عرف بالنفاق. 
عبلا ما وسعه اللہ تعالی فی قوله جل شأنه د استغفر هم أولا تستغفر 
هم» ۰ لتوب 

فنزل قوله تعالى « ولا تصل على أحد مهم مات أبدآ» 


التو به 
ومن ذلك ميل اارسول إلى فداه أسرى :در فازل قوله تعالى د ما کان 
لنی أن یکون له آسری حى يثخن فى الأرض > ب الانفال . 


ومن ذلك مله إلى ترم بعض اشراف قرش جتبا ۵م إلى الإان 
فازل قوله الى ( ولا قطرد الذين يدعون دجم بالغداة والعى بريدون 
وجه » ولا تعد عيناك عنهم ريد زينه الحياة الدنيا) مه الانعام 

ومن ذلك آمره بالقصاص من رجل لطم زوجته فبزل قول تعالی 
, الرجال قوامون عل النساء » ي الساء ء 

ومن ذلك تصدقه پکساثه اذى لس لدیه غیره وجلوسه حاسراً فی 
منزله فنزل قوله تعالى « ولا تععل يدك مغاولة إلى عنقك ولا تيسطاما كل 
الط ۹ ۹ الاسراء 

وذ ثبت صدةه ف الأول ( هذا لیس من صنعى ولا من کلای ) على 
هذا النحو امتقدم » رجع الام إلى الصدق الام الذى عرف به د ما علبناء 
علي ك كذباً» دون أن يكون هناك ما يدعو إلى الانتقاص منه - 


e EERE 
د‎ ۱۲۱١١ آنظر آسباب الزول الواحدی جا‎ )( 
۰. ۱۴۱١ طبع عام‎ ۷ ۲ ۲ RA CY ۰۷۱ ٤ ص‎ 
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وإذا رجع الاس إلى صدقة ألعام ثبت مدقه فى الثانية دهذا من 
کلام أيه . سبحانه > . 

ما ممجزاته الاخرى فنذ كر منپا نوعين : 

النو ع الأول : أخباره عن الغيوب الاضية والمستقبلة أما الماضية 
فكةمص الانبياء الو اردة نى الق رآن , ذلك من أنباء الغيب نوحيبا إليك» 
ما كدت تلا أنت ولا قومك من قبل هذا » ۽ آل عمران 

وأما الستقبلة فنها ما فى القرآن كقول تعالى « وعدك اه مغانم كثيرة 
تاخذونباء 1 ۲۰ الفتح 

وقوله تمالى « ألم غلبت الروم فی آدنى الأرض وم من بعد غام 
سیغلبون فی بضع سنین » أول الروم 

وقوله تعالى د لتدخان المسجد الحرام إن شاء ات آمنین‌علةین رۇ سم 
لا تخافون ...> بم الفتح 

وما ما لس ف القرآ ن كقوله يلاي : لمار 

تقتدلك الفدة الاغة» ذڪڪرء المناوى فى كنوز الحقائق فا خرجه 
ان عساکر ۰ 

النوع اثانى : أفعال ظبرت منه عليه السلام عل خلاف العادة ر 
عل الف وقد فصلمت فى دلائل الغبوة ٠‏ 

بعضما ارهاصية ظہرت قبل دعوی النبوة و بعضبا ظہرت بعدها . 

مثل ولادته ختونا مرورا ١‏ 

ومثل جام وة بن کتفيه. 

( وكاستجاعه الغاية القصوى من الصدتى والامانة والمفاف والشجاعة 
والفصاحة والساحة والرهد والتواضع لأهل المسكنة والشفقة ءل الامة 
و الصا رة على ماعب النبوة والمواظبة على مكارم الأخلاق ) ٠‏ 


وککونه مستجاب الدع وة کدعائه عل من ria‏ من‌الكفار حبن حرج 

ومثل نبع الماء من بينأصابعه » وحنين الجذع وشمادة الشاة المشوية. 
لام معد حجان مسح ده علیما » وتسبیح الجھی ٤‏ وغير ذلك ما لا بعد 
ولا عهى 7 , 

تصديتی خد خة والصحابه رضى اله عم : 

بعد ن بدی“ الرسول ا بالوحی > وازل قول تمالی د آقراً بام 
ربك الذى خلق » عليه وهو خاو بغار حراء .. ( رجح رسول اله اد 
رجف فاده فدخل على خدية فقال زملونى حى ذهب عنه الروع › 
فقال دة وأخبرها الخبر : لقد خشيت على نفسى . 
وتحمل الكل » وتكسب العدوم ‏ وتقرى الضيف ٠‏ وتعين على فوائب. 
احق . . . » ما رواه الشيخان . وهكذا تجد تصديق خدة رضى اله عا 
ارسول اه ملي انما على بساطة المعرفة بأخلاقه عليه السلام : 

وعلى هذا المنوال جاء تصديق من أسل من آواثل الصحابة :عل 
وآبو بکر»وزید ن حار ة بن شرا جيل وخاد بن سعید › وعثان ,ن عفان 
والؤبير بن العوام ¢ وعبف اأر من بن عوف » وسعل بن أ وقاصس ٤‏ 
وطللحة أبن عبید أيه › ولال وعاس بن فہيرة « وغيرم من المبحابة 
رضی الله ۶م أجعين ٩(‏ . 

(۷) ف القاموس الط :در النبات الآ والناقة بلا إددته » والساء با اطر درا 4 

ودرورا فہی مدرار اڅ - 


(۲) انر شرح القاصد + ۲ ص ۱۸۸ -“ ۱۸۸ 
(۴) اتظر الية الشامية ۽ ٣ص ٤١١‏ إلى س ٤١‏ ۲ 
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ولا سحن البعض آن سيدنا عر رضى اله عله آمن عل غير هذا 
الهج » فلا شك أن الإندار قد شد اننباهه » وأسر فؤاده » وإن يكن 
قد تأخر فى الاستجابة إليه » وكا نت استجا بته بعد ذلك بتصديقاار سول › 
عن طریق تجاز القرآن » وعذا ما ذکر تاه فی اہج » ول یکن سید نا عبر 
على أية حال تاظرآ ءل الحو الذى آتى به عل الكلام » ولو قد فعل لکن 
.للتار الإسلاعی وجه آخر غير ما عرفنا . 


تصديق هرقل : 
ولدتا مثل آخر من هرل عندما بلخته ايمعوةق ونا ف هذااللال 
أنه بأنى من مجتمع مفعم بمظاهر الحضارة » والعلم » والفلسفة . . . فاو قيل 
أن الباعلة الى جاء علبرا التصديتق فى المثال الأول نابعة من طبيمة الجتمع 
العرنى انذاك وما عليه من جهل وأمية ... 
فإنه مأذا يقال فى منطق هرقل » وهو فى قلي الاضارة الما مية آنذاك »› 
والمدارس الفلسفية والدينية متفارة فى ملنكته قابعة بين يديه ؟ 
لقد أخذ هرقل يسال عن مد بل وفدا من العرب » لم يكو نوا 
قد اسلموا على رآمم أب سفيان . 
قول هرقل : 
١‏ - سالتك عن نسبه فذ كرت أنه فك ذو سب » وكذلك الرسل 
٠‏ تبعث فى فسمي قوم ٠‏ 
س وسالتك : هل قال أحد منک هذا القول ؟ فن كرت : أن لاء 
فقلت : لو كان أحد قال هذا القول قله لقلت رجل بآنى بقول 
قيل ته . 
وقلت : هل کان من آباثه من ملك ؟ 


— ۳8 — 


قذ کرت : أن لا . 

فقلت : لو کان ءن آبائه من ملك لقلت رجل يطلب ملك أيه . 

۽ - وسألتك : ه لكت تتهمونه بالكذب قبل أن يقول ما قال ؟ 
هذ کرت : أن لا . 

فقد أعرف أنه لم يكن ليذر الكذب على الناس ويكذب على اه . 

وسألتك : اشراف الناس اتبعوه › آم ضعفاؤم ؟ فذڪرت أن 
ضعفاءم أتيعوه . 

> - وسالتك : ابزيدون أم ينقصون ؟ 

فذ کرت آنهم ,زیدون . 

وكذاك آم الإیعان حی بم . 

۷ - وسألتك : أرتد أحد سخطة لدينه بعد أن يدخل فيه ؟ 

ف ذکرت أن: لا . 

وكذاك الإبمان حين تخالط بشاشته القلوب . 

۸ - وسالتك : هل یغدر؟ 

فذ کرت أنلا . 

وكذلك الرسل لانغدر . 

٩‏ - وسالتك : بم یاک ؟ 

فذ کرت آنه یأمسک أن تعبدوا لته ولا تشرکوا به شیا . وینبا م عن 
عبادة الأوثان » ويآمك بالملاة والصدق والعفاف . 

فإن کان ما تقول حقا . 

فسیماك موضع قدی هاتین . 

وقد كنت أعل آنه خارج . 


س 


ل کن آظن آنه من . 
فلو أن أعل اتی خاص إله لتجثمت لقأءه . 
ولو کشت عنده لخسلت عن قدميه )0 
فمذا هو التقهى الذى لا ميد عله : 
تقناول الحت فى اخلاق الرسولى » وصفاته الفردية والاجناعية 
ومېزلته ى قومه » وره فبهم . 
کا بتناول البحك فى موضوعية الدعوة » وأرها ى ااناس . 
ری اللمام الغرالى فى طريقق تصديق اارسول لاء - فى كتابه جام 
الموام - أن ذلك بحصل على متب : 
) الأول : وهى اقصاها ما عصل بالبرهان 'المستقصى المستوق شروطه 
المرر أصوله ومقدماته درجة درجة وكلبة كلبة حى لا يقي حال احتال 
وتمكن التباس ۔ 
وذلك هو الابة القصوى ور ما يتفقذلك فى كل ءصر لواح أو انين 
من ينتهى إلى تاك الرتبة . 
وقد تخلو العصر عنه . 
ول وكا نت الغجاةمةصورة على مثل تلك المعر فةلقلت النجاة وقلالنأجون) 
۴ يذكر الميتبة الثانية الى تعصل ( بالادلة ,الوهمية الكلامية 
البنيةمل أمور مسلدةمصدق ببالاشيارهابينا كابر الملماء وشلاعةأفكارم...) 
م يذككر الى تبه الثالثة التى تحصل بالادلة الخطابية . م يذ كر 
المرتبة الرابعة الى تعصل ( بالتصديق نجرد الماع من حسن الاعتقاد 
فيه بسبب كثرة ناء الحلق عليه ) ٠‏ 


(۱) رواہ البخاری ق يجه ف بد الوحی ۔ 
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فالجرب) بالمدق والورح واتقوى ثل الصديق » إذا قال : قال 
رسول اه یلا کذا فکر من مصدق به جزماءوتابل له قټولا مطلقا ...) . 

م يذ كر المرتبة الحامسة : الى تحعصل جرد( سماح الشىء مح قرأتن 
أحوال لا تفيد القطع عند الحقق . .. ) . 

والمرتبة السادسة : الى صل بأن ( يسمع القول فيناسب مبعه 
وأخلاقه فيبادر إلى التصديق نجرد موافقته لطبعه ٠ ) ٠٠‏ 

م قول : 

( فإذا ملت مراتب التصديتق ناعل أن مستند لمان العوام فى هذه 
الأساب وأعل الدرجات ف حقه أدلة القرآن وما بجر ی جرا عا عحرك 
القلب إلى التصديق . . . ) م بين ماذا يقبل من هذا كله فيةول : 

(لعلك تقول : لا انكر حصول التصديق ال جازم فى قلوب العو آم بجذه 
الاسباب » ولكن ليس ذلك من المعرفة فى شىء » وقد كلف الناس المحرفة 
الحقيقية . . . فالجواب : أن هذا غلط من ذهب ليه . 

بل سعادة اغاق فى أن يعتقدوا الثىء على ما هو عليه أعتقأدا جازما 
لتنتةش قاوبم بالصورة الموافقة لحقيقة الحتى . . . فلا نظر إلى السبب 
المغيد له أهو دليل حقيق أو رسمى » آو اقناعی » آو قول عسن الاعتقاد 
قى اله » أو فول تجرد التقليد من غير سبب . .. (.) 

وقول : 

أوافق الامام الغزالى على أن جيع هذه ال نواع من مر اتب التصديق 
مقبولة ولا أوافقه على جعل النصديق القانم لى حسن الاعتةاد فين يأ 
بالعقيدة فى مرتبة ضعيفة من مراتب التصديق آو الإمان . وذلك : 


)١(‏ الام النوام من س ۲۹۲ إلى ص ٩‏ من جوعة رساثل #غزالى شر مكتبة 
الندى . 


( ۲۲ اس ) 


~— EA — 


لان ما فوقبا اما شه مستحل کا رر هو فى المعرفة الياشثة عن الاد 
البرهانبة الدقيقة » . ٠‏ . أو مستحيل كا بينا غحن فى نقد نظرية المعرفة 
عند المتكلمين . 
وإما ظاهر الضعف واابطلان كالنوعين الثانى والثالك . 
آما النو ع الذى جعله هر فى المرتبة الرابعة فمو أعلى المراتب الممكنة > 
انه الطر یق الذی آمن به الصدیق رضی اه عنه وهو من لو وزن [عانه 
بإمان الاس لر جح علبهم . 
ولانه لس ذه السذاجة الى صوره علا الإمام الغزالى » فللتصديق 
منطقه الذى ضر بنا له مثالا من تصديق خد ية رضى اله ءنپا > ومثالا من 
تصدیتی هرقل . 
ويدو أن الامام الغزالى كان له رآى ختلف فى د المنقذ من ااضلال » » 
فو ,صف ف هذا الكتاب أسباب التصديق لارسول وكاما لا ترح عن 
دارة العاديات » بقول الامام الغرالى : 
( فان وقع لك الك فی شخص مہین اه نی آم لا فلا عحصل اليقين 
إلا معرفةأحواله آما بالمشاهدة أو بالتوار والسامع فانك إذا عرفت 
الطب والفقه بمكنك أن تعرف الفقماء والاطباء مشاهدة أحوالمم وساع 
قو الم وإن م تشاحدم . 
ولا تعجز أيضا عن معرفة صكون الشافعى رح اله فقا »> وكون 
ابوس طيبا معرفة بالحقيقة لا بالتقليد عن الخير بل بآن تتعلم شيثا من 
الفقه والططب وتطالح كما وقصا نيفہا فيحمل لك ءل ضرورى عاطها . 
فكذلك إذا فهمت معنى النبوة فا كارت النظر فى القرآن والاخجار 
عصل لك الع الضروری بکو نه و عل أعل درجات أأذبوة وأعضد 
ذلك بتجر بة ما قاله فى العبادات وتأثيرها فى تصفية القلوب » وكيف صدف 


فی قوله « من عمل مما عل ورثه اق عل ما | م . وکیف صدق ف قول 
دمن أعان ظ )ا ساطه اه عل . 

وصكيف صدق ف قوله د من أصبح وهمومه م واحد ( هو التقوى) 
كفاه افق تعالى هموم الدنيا والأخرة.. 

فاذا جر بت ذلك فى ألف والفين وآلاف حمل لك ء ضرورى 
لا تیاری ف4 . 

قن هذا الطر يق أطلب اليقين بالوة لا من قلبه العما ثانا وشق 
القمر فان ذلك إذا نظرت اليه وحده ول تتضم البهالقر ان الكدر ةا لخارجة 
عن الحصر رعا ظننته آنه محر وتخبیل وأنه من الله أضلال فاته « يضل 
من يشاء و دى من رشاء» وترد عليك أسثلة المعجرات ؛ فإن كان إعانك 
مستندا إلى كلام متظوم فى وجه دلالة العجزة فينخرم انك بكلا 
متب فی وجه الاشكال والشة علا . 

فليكن مثل هذه اللوارق احدى الدلاثل والقرانن فى مجلة نارك حى 
عصل لك عل ضر وری لا مكنك ذ كر مستتده على التعيين . . فيداعو 
الاعان انقوى العلمى . 

وما الذوق فو كالشاهدة والاخحذ باليد ولا يو جد إلا ف طريق 
موتا 


(۱) خر جه آبو نم ف اللية» وأخرجه البرمذى وقال : حن صحيح ٠‏ 

(۲) ذکره الامام اإسيوطى ف اجام المغير عن أبن عسا كر » ده عن أبن سود 
پڕرەز له بالف ۰ 

(۳) أ رجه أحد بن حتيل فى مسندد » وابن حبان فى صحيعه »> وأقره الذحي وقال 
السو طى حديث حسن ٠‏ 

() المقذ من املال الامام الفزالى ص ٠۸١‏ - 14۷ ° 


چ۳ س 

(و عل اللة : الانياء أطباء أمراض القلوب وإ نما فاندةالعقل وتر نه 
أن عرفنا ذال . 

ويش د للنبوة مالتمديق » ولنفسه بالعجز عن درك ما يدرك بعين 
النبوة » وأخذ بأيدينا وسلمنا اليما تسام المميان إلى القاندين وتسل ا مر ضى 
المتحيرين إلى الاطباء المشقةين وألى ها هنا بجرى العقل وخطاه وهسو 
معزول عا بعد ذلك إلا عن تفم ما يلقيه الطبيب اليه .)2 . 

وقول : 

( نالو فرضنارجلا بلغ وعقل ولم يجرب المرض فرض وله والد 
مشفق حاذق بالطب وسمم دعو اه فى معرفة الطب منذ عقل » فجن له 
والده دواء فقال له د هذا يصلح ارضك ويشفيك من سقمك فاذا يقنضيه 
عةله وإن كان الدواء مرا كر به اذاق ؟ 


أ بنناوله ؟ 

أو يكنب وقول : أنا لا أعقل مناسبة هذا الدواء لتحصيل اشفا 
و( أجريه ؟ 

فلا شك أنك تستحمقه أن فءلرذلك » وكذلك يستحمقك أهل البمار 
فى توقفك . 


فإن قلت ف أعرف شفقة النى جلا ومحرفته بهذا الطب ؟ 

فأقول : وم عرفت شفةة أبيك وليس ذلك أمرا عسآً؟ بل عرفتبا 
بقرانن أحواله وشواهد أعاله ف مصادره » وموارده › علا ضرورا 
لاقماری فيه ) ۰ 

م بين الامام الخرالى أن النظر فى أحوال الرسول وأقواله تبينشفةته 


(۱) الئقذ من الطلال س ۹۸۹ س ٠۹۰‏ 


۴ 


واهمامه بإرشاد الخلق » وأن النظر فى ما ظر عليه من جاتب الافعال 
ويمائب الغيب يعطى ( علا ضرورياً أنه بلخ الطور الذى وزاء العقل 
وا نفتحت له العين أل شكشف متها الغيب . 

فہذا هو ما عصیل لعل الضرورى بتصديق النى عليه الملاة 
والسلام . ٩)‏ . 

رأی ابن خادون فى طريق تصديق إرسول: 

تصدری الرسل کون لعلامات عمل هم ¢ ولكن هذه العلامات 
لا تقتصر على المعجزة فى رأى ابن خلدون : 

هذه العلامات ھی . 

١‏ - آن توجد طم فى حال الوحى غيبة عن ا حاضر ين معہم فى فطيط 
کانہا غٹی واغماء فی رأی العین » ولیست مما نی شی۔ » ونما ی فی 
الحقيقة استغراق فى لقاء الملك الروحاف .. . م تنجلى عنه تلك الحال 
وقد وعى ما أل إليه : 

٣‏ - آنه پود هم قل الوحى خلقالير والزكاء ومجانبة المذمومات 
والرجس امع . 

۳ دعاۇم زى ادبن والميادة من الصلاة واأمدقه واعفاف » وقد 
استدلت خديجة على صدقه م بذلك 1 وكذلك آہو پکر » ولم حتاجا 
فی امه إلى دلیل حارج عن حاله وخلقه . وکذلك فعل هرقل . 

۽ -وقوع ارارق هم شاهدة بصدكم . . . وللناس فى كيفية 
وقوعها ودلالما على تصديق الانيياء خلاف . 

م قول : 


() المقذ من الال ص ۲۰١۲۴۳‏ إلى مه ١‏ - 


المزل على تبينا عمد ميل فإن الوارق.ف الغالب تقع مغابرة اللوحى 
الذى يتلقاه النى ¢ وباتى. با معجزة شأهدة بهدقه . 


والقرآں هو بنفسه الوحى المدعى » وهر الحارق المعجز فشاهده فى 
عينه ولا يفتقر إلى دليل مغاير ل كسار المعجرات مع الوحى . ) (© 
طریق قصديقق الرسول بين الدلالة العقلية والعادية : 
أولا : إن المقل النظرى الماع لليقين فى البدابة صاول فى البدابة أيضا 
الاستدلال عل صدق الر سول بطر يقته اليرها نية فيقترح المعجزة » م يعجز 
عن وضعما فى مستوى الدلالة المقلية القطمية . 
لقد ربا أن الاحتالات العقلية نرد عل هذه الدلالة على وجه خر جما 
عن قطعا العملية إذ سمح بورود الاعتراضات والجادلات حوطا 
بغير بأية . 
فظرة القرآن إلى المحجرة : 
إن القرآن أوضح لنا فى آيات عديدة أت المعجزات تات لمن لديم 
استعداد للإمان فيۇمنوا » أو للؤمنين ریدم [عانا . أما اکا رون » 
و الطالبون امان عن طريق اليقين المقلى البحت - وهو لا سيبل زليه 
کا أو حا فمولاء لاغنية هم فى المعجوات وم دابا بجدون احتالات 
عقلىة آهسد عم جو المعجز 8 
قول تعالى : 
( وقالوا لن نؤمن لك حى تفجر لها مى الأرض ينبوعا . أو تكون 
فك جنة من تخيل وعنب فتفجر الانبار خلاها تفجيرا أو تسةط الا 
کا زعت علینا کسها أو تاتی باقه والملائك قبلا . أو بكون لئ بيس 


»( مقدنة أبن دون س ۱ لر ۹۰ 


— م — 


من زخرف أو رق فى المهاء ولن تس ارقيك حى تازل علينا 
كتابا فقرؤه . 

قل سبحان ر هل كنت إلا بشرا رسولا وما منم الناس أن يؤمنوا 
إذ جاء م لدی إلا أن قالوا ابعت الله بشرا رسولا . 

قل لو کان ف الارض ملانک شون مطمئنين لزنا عليهم من ااسعاء 
ملكا رسولا . ) ٩۰‏ ه٩‏ سورة الامراء . 

ویقول « سبحانه وتعالی : 

ولو فتحنا علہم بابا من السماء فظلوا فيه يعر جون لقالوا إنما سكرت 
ابصار نا بل حن قوم مخورون .) ٠۵ ۱٤‏ الجر . 

ویول تعالى : 

( ولو نزلنا علي ك کتابا فی قرطاس فللسوه بأيديمم لقال الذين كفرو! 
إن هذا الا سحر مبين » وقالوا لولا الزل عليه ملك » ولو الزلنا مل 
لقضى الاس ملا ينظرون ولو جعلناه ملكا لإسلناه وجلا وللبنا عليمم 
ما یلبسون . ) ٩|۷‏ الانعام . 

فذه الآيات توضح لنا أشد توضيح كيف أن اللبس الذى يغرق فيه 
العقل النظرى باحتالاته الى لا تنتهى قف حائلا دور الاستقادة 
بالمعحزة ”'“ على وجه القطع والبقين . 

ثانيا : ولقد رأينا فى الباب ااثانى كرف أن المتكامين ون كانرايقدمون 
المعجز ة كدليل قطعى على صدقالر سول » ويبينون وجه دلالتما عل ذلك » 
يون من نةاش الا حتالات الواردة عليما إلى ما ذكره شارح المقأاصد » 
لذ يسل بوجود هذه الاحتالات م يجيب عا تالا( أن الاحالات 
والتجوزات العقلة لا تناق العلوم العاديه الضرورية (- 


() انر المناسبات الى نرلت فا خذه الآيات فی اسپاب ازول فواحدى وق السرة 
الشامية ۽ ۲ س ٤)٥۱‏ إلى س ٠١١۹‏ 


— 


2 ل املال الدوانى فى شر حه على العقائد العضدية ( إن الارتباط 
بين الامور الخارقة وبين التمدبق لمدتق مبدتما بين بالفطرة والعادة) . 

ویری الشيخ مد عیده آن ار باب إلافكار العقلية إذا رأی أحدم 
عارةا قد اقترن بدعوى النبوة فلابد مم من أن بنظر وأ ف مقدمات كيرة 
إلى آن يلوا أن ءا ظبر على بده آم فوق الطبيمة ولته لا سبيل إليه لا 
من عا الروحانيات » وم عندئذ لا بكتفون بظور المعجزة على يده 
بل لابد لو احد مهم ( أن بنظر أن هذا الرجل هل هو خير فى ذاته » 
اوش > فان کان شریرا فی ذاته دعو الى مالا ینتج ولا غرض له 
زلا ار تاسة وتقلي أحوال الامم فى الشرور وسقك الدماء » فمو الساحر 
ابیت » ون کان را يدعو إلى ما يعود على بى نوعه بالصلاح والنجاح 
فو الصادق النی ) < 

والذى بستقر عليه الرأى : 

أن دلا الممجزة دلالة عاديه › وقد علا أن القول بأن الماديات من 
لعلو م الضرورية هو بالنظر إلى موجيا , المادة »> لا مظلةا ک) هو الشأن 
ف الاحكام المقلية . 

نالا : أن دلالة المعجزة عل صدق الرسول لا تم إلا بانضمام دلالات 
آخری إلا > من آھمہا ما تعلق عوضوع الدعوة وما دام الاس كذلك 
فإن منطق العادة فى نظرى كاف فى تصدبتالر سول مباشرة يدون المقدمات 
الملو يلة المر بضة الى يقررها المعكلمون » كاثبات حدوث العالم ء لإثبات 
الصانح » وکو نه عالا قادرا حيا مكلا » مظي را للمعجزات على يد الرسل ؛ 
خذا [نما ارتكه المتكلمون على صعوبته ظنا مجم آنه بى م دلالة 


)١(‏ حاشية الثرخ غد عبده عل شرح افوالى على القائذ العذدية س ٠٠١١‏ الطبعة 
الأولى بااارعة الليرية نة ۱۳١۲۲‏ ه 


— 0 


المعجزة على أساس من الدلالة العقلية اليقبنية وقد ظبر أن ما طلبوه ] 
يتنجقق فى دلالة المعجزة » إذ انعسرت دلالتما إلى الدلاة العادية . 

ونی رآبی أنه کان یکن المتسكلمين ما ذكروه ۾ أنفسيم ف عرض 
الدلالات المفيدة لصدق الرسول اة » ون کانوا سوقونا عل آنا 
ن اة ى الا: ٠‏ 

يقول شارح المقاصد : 

(ما سيق أى المعجزات هو العمدة فى اثبات النبوة » والزام ال عة 
على الجادل والمعاند ! ! وقد يذ كر وجوه أنحر تقوية له وتتمما وإرشادا 
لطالب الحق وتعلا. 

الأول : أنه قد اجتمع فيه من الاخلاق الميدة والأوصاف الشريفة 
والسير المرضية والكالات الماسية والعملية والحاسن البديعة الراجعة 
إلى النفس والبدن والنسب والوطن ما حزم العقل 7“ بأنه لا يحتمع 
آلا لی 

الثانى : أن من نظر فما اشتملت عليه شر بعته ما تعلق بالاعتقادات 
والعبادات والمعاملات والسياسات والآداب وع مافها من دقائق 
الححكة عل قطعا نها ليست إلا وضعا اليا ووحيا ماويا والمبعوث 
ما لیس إلا نيا . 

لثالت : أنه انتصب مح ضعفه وفقره وظلة أعوانه وأنصاره حربا 
لاهل ۱ رض آحادم وأوساطہم وأکاسرتہم وجبابرتیم فضلل آراءم 
وسفه حلام وابطل مالم وهدم دوهشم وأظر دینه عل الآديان وزاد 
على مر الاعصار والأزمان » واتنشر فى الأفاق والاقطار » وشاع فى 
المشارق وا غارب » من غير أن تقدر الاعداء » مع كثرة عددم وعددم 


)0( آى عادة )ا سبق لر ره ٠‏ 


— ۳ 


وشدة شو كم وشکیمتہم وفرط حيتيم وعصيم ويدهم غاية الوسع ف 
اطفاء أن و اره وطمس آثاره ۰ عل إخحاد شر ارة من ناره » فمل يكون ذلك 
إلا بون مى » وتآبيد ماوى . 

الرابع : أنه ظہر احوج ما کن الناس إلى من دى الى الطريق 
المستةم نے ویدعو إلى الدبن القوم » وينظم الامور وبضبط حال بور 
لكر نه زمان فترة من الرسل » وتفرق للسبل ء وانحراف فى الال : 

واختلاف الدول ء واشتعال الال واشتغال با حال » فالعرب على 
عادة الأوثان ووأد البنات » والفرس على تعظم اران ووطء الامہات» 
والترك على تخر بب البلاد وتعذڏبب العاد والهند على عرادة البقر وسجود 
الجر والشجر › والمود على الجحود ٤‏ والنصاری‌حیاری فيمن ليس بو الله 
ولا مولو د » وهكذا سار الفرق فى أودية اضلال » واخية اليال 
والیال ) ٩2‏ . 

واحمرى ما اذى جعل عل الكلام يمل کل هذه الدلالات مع غتاها 
من حت هی دلالة عادیة إلاوهه أنه بد فى المعجرة دلالة أقوى « 
انبا ترتفع إلى مستوى الدلالة القطعية ؟ . 

احسب أن عل الكلام فى هذا هو أشبه روالد أهمل آولاده الكشدين 
عل جاتيم وحستمم وفضلم انه ظن لسبب ما - أن ولدا خر له 
هو أفضل مهم وأحسن‌وانجحب و أن له قيمة تفوقيم اجعين واه من شأته 
آن يضنی على والده شرفا لا طریق بالا خرین إلبه » فانكف بذلك شعا ع 
أولاده ظلما - دون أن يبرغ شس الختار مهم ٠‏ 

ومع ذاك فتحن نقول إن هذه الدلالات المتنوعة الم كا رة ثل ما هو 
فوتق الد الأدنى من الدلالة المطاوبة . 

ا 


(۱) رح القاسد + ص۱۸۸ ٠‏ 


— ۷ 


إن الخد الدنى بحب أن يكون موجودا فى بداية الرسالة وني آياما 


الأولى ومن الراضح أن ما ذكره ااكلمون اغلبه ل ڪذاك واد 
الأدنى عب أن يكون كافيا فى منهج الاستدلال على صدق الرسول . 

وقد و جد نا هذا الد الادلى : 

فى سيرة الرسول قبل الدعوة بصفة عامة . 


وف اھر ار اأسيدة خدة عله عندما صدقته . 


وف كلام هرل لابى سفيان رئيس جاعة قريش . . . بصفة خاصة . 
یتمناه الخلف . 


— E ¬ 


ي 1د I.‏ 
الْص ااانا[ 
تلق المعرفة الإهية 
إن المتعرض للدعوة بعد أن : 
بتعرض للاندار e‏ 
فیدفعه الانذار - دو ن (بطاء أو تعو يق طبقا نطق الا نذار نقسه - إل: 
التعرض لءوامل صد ری الرسول E‏ مناه عل الحو السابفق 
جد تفه ملجاللى : 
فیشعلق باكہادتین » کا طلبيما اارسول : « اشبد أن لا إله إلا لته 
.واشېد آن مدا رسول الله » : 
کون مسلبا . 
1 — من مسدرها الذى هر ايه س حانه وتعالی . 
۽ صاعدا بذاك : من الظن » إلى اليقين 
القمل . 


— 4 


اتم الاول 
معمادر المعرفة 

نظر ية المعرفة فى القرآن الكر م 

عندما نقول «نظربة » نقول ذلك تجاوزا › جاوزا قد يسمح به مقام 
المقارنة بنظريات المحرفة الى أ جتد فى صنعما العقل البشرى . 

تجاوزا قد يسمح به مقام الاستنباط الذى يضطلع بعبئه عقل الكاتب 

ولكن لا سمح به مقام القرآن الكرم الذى يسوق ال حقاتق اللهائيةء 

وسواء آثرنا هذا التعبير أو ذاك قن المعاوم نتا نقمد أس العرفة 
انى دما القرآن الكرم فى مواجية نظريات المعرفة ادى البشر ۔ 

ومن جيب الانفاقات أن حقيفة المعرفة فى القرآن الكرم هى أول 
ما زل من القرآن . 

إنها موجودة فى قوله تمالى : « قرأ باس ربك الذى خلق » خلق 
الانسان من علق » اقرآ وربك الا كرم الذى عل بالقل » ءل الاتسااس 
ما بعل». 

ثم تاتی تتتمتہا فی قوله تعالی أثر ذلك : 

كلاأن الإنسان ليطلغى » آن رآه استغنى إن إلى ربك الرجعى »> 
وبيان ذلك » أن هذه الآيات تقول لنا : 

. . إن المعرفة لا يعار علا فى أعباق النفس البشرية ذاتيا‎ ١ 

ونما تأنى باجتاد مله كلبة « اقرأًء ٠‏ 

۽ هذا الاجتاد لا يقوم به الانسان مستقلا ونما قوم به : 


(۱) واقة آخرجم من بطون مہات لا تملون بدا )٠‏ صدق اق المظع ۷4 التحل.. 


e‏ س 


, باس اه » 
وباس اه لا تی جرد ال رك ولنما تعنى الاستمداد . 

فو اجتاد تمد ماده ووسائله وغایاته من اله . 

م واتوضح القصود من كون المعرفة اجتادا بشر یا مستهدا 
من أله 

اک الآبة نظير ذاك فى حياة الانسان : 

, وهو خلق اقته للافسان ٠‏ 

د الذى خلق .<“ . 

الانسان ) بعر عليه فى الطبيعة » و ,مدر عن العلة الأولى بطريق 
الفيض . 

ولكن اه هو الذى خلقه . 

خاقه من بدأبه صعيرة . 

, خلق الانسان من علق > 

۾ صاحب هذا الق جېد" ری ضتیل ء جرد مصا حبه . 

هكذا الأمر فى العرفة . 

قل خلت اله الانسان وت رک دون أن بعلمه ؟ ذلك لا يتفق مع و صن : 


. الربوبية‎ ١ 


)١(‏ لمل فى هذا اشارة إلى أن العرفة السية موقوفة على بير من الله سبحانه فلقد 
آثبت الم الحديث أن العرنة اة لا شان فا عا یی العیء ف ذاته وما ى ثل حده 
الأشياء ا تؤثر ف حواسنا حسب > وعا أن هذه الوس قد خلقبا الله يانه لى عو 
معن دون غدره فان الڄااق انه محدد لنا بذلك وجه" الذآئر الذى اثر به الوا من 
عذه الأعياء ء وباء عليه ءكن القول بان ممارفنا الحسية تتفذ الينا من خلال ارادة إلهية > 


وتد بی آلی ۰ 


إ۳ — 


٣‏ -الكرم . أوالاكرم. 

وذلك ما تقول الآية الثالثة . 

« اقرا وربك الأكرم» 

فالنقيجة إذن ف الآية الرابعة . 

۽ » الذى عل بالقل ءا . 

فہو ااذیعل . 

أنه هو الذى خاق . 

وإذا كان الخلق من اه مع مصاحبة جمد بشرى ضثيل... جر دمصاحبة 
خان التعام من الله مع مصاحة جد بشرى ضل أيضا . 

هو الامساك بالقل . 

والقرأءة . 

فاد( عل امه للا نان . 

هذاما بده فى الآية الخامسة . 

ء عل الإنسان مال بعل » 

ه - علبه الاشياء اتی ل يتعلما . 

الآشياء الى لإ بعلا أصلا . 

أو الى ل يتعامما ‏ فى الحقيقة ‏ بنفسه » وإن كان قد صعب علية 
ممما جمد بشری ضثیل . 

وهذه العلوم نجحدهأً فى البداية : 

ف العلوم الضروريه . 

ويلحق ا أدوات المعرفة . 

وف الوسائط : فى إفاضة هدی الله عل جېد الإنسان ق. مسالا 
إلوصول إلى النتاتج . 


Pey —‏ — 
وف النباية : فى إفاضة اليقين » لجبر ثغرات الظن فا يتعاق بالوثوق 
بالنتاج 
٦‏ - ولك لا يلتبس أ هذا كله بالوحى أو الكهف أو الإهام 
الحا ققد جاء قول تمالی د الذى علم بالقام ل كد الاس لوب المادى فى 
التعلم کا أن قو له تعالى « الذى خاق › خلق الإنسان من علق « يوضح 
الأأسلوب العادى ف الخاق . 
8 الأسارت غر العادى . 
اوت خلق آدم . 
وسلوب خلق ميس . 
وأسلوب الخوارق والمعجزات . 
فذلك موضو ع آخر لا يصح آن تلط عا تعن إزاءه . 
ذلك موضو ع الوحى أو الكشف أو الالام الحاص » موضوع 
لا يتعلق بنظر ية المعرفة العادية الى يشترك فى الحضوع طا البشر جيعاً على 
سواء . ثم تبین الآيتان اتاليتان أن استقلال الانسان بالتعلى ء أو بالل » 
عراف عن مسد رالتعلے . 
د کا إن‌الانسان لیطفی » آن رآ استخنی » . 
۷ م تبين الآية الأخيرة فا ذكر ناه أن المرجع ف المحرفة هو الله 
أن إلى ربك اارجعى ° . 
إن" كلا من المعازلة والأشاعرة يقررون أن الع لوم الضرورية- وهى 
ساس اليقين فى حر ك العقل خلو فة لله . 
وإذن غملة البتاء العقلى'الذى بنوه بحتاج أولا إلى معرفة الحالق . 
وقعو أف الدو ر سبق أن آ9 ضحناً . 
(۱) لا داعی اتینمیس مدلول هاتين الآتين بطذيان الفتى ماله » وانذارء بالرجوع إلى 
اله فى اليوماالآخر » ما دام النس أ كير مولا ء وما دام الى الى تراه مرتيطا يااسياق 
ولا پژدی زل عقاور ۰ 


ت 

ظنوا انهم حتاجون فی بناء الإعان الى اامقل المستقل فاذا م بحدون 
تسم محتا جين فى بناء العقلل إلى الإعان . 

والحققة شى هذه : 

بحتاج العقل إلىالإعان لك يقوم » ولايتطلب الإمان إلا مصاحية » 
العقل مجر د مصاحة › التلى 

وتاك سنة اه فى الميرفة . 

ھی سنتة فى ا للق . 

ج هی سنته فی الرزق . 

وکا هی سنته فی كل ماعمله الانسان .. . . 

فاذا هو _ أى العقل ‏ يتواضعه » ويمصاحيته للاعمان » يمل إلى 
هدفه ألذى جز عه مستهلا . 

آلا وهو اليقين <° . 

ليسكون كلبة طيبة أصلما ثابت وفزعما فى الساء . وفى دذه النظرية 
تود الق بالضروريات اذا قلنا آنا من اله سبحانه وتعالى . 

ومع ذلك فى لاتصلح أساسا أوليا فى منبج بناء العلوم لاما عتاج 
إلى ساس » وال ساس هو ف الاعتقاد فى أ . 

والنتيجة أن نظر ية امسر فة القرآنية كن صياغتها على النحو التالى : 

الإنسان لر يعثر على المعرفة ولكن اقه هو الذى أعطاء اياما . أعطاه 
بذرتبا منذ الإداية فى البدهيات أوالعلوم الضرورية وصاحب مز هذه 
البذرة اجتاد بشرى مشروط بالاستمداد من أله . 

وتنمو هذه الإذرة لتقوم على ساتما شجرة طيبة أصلما ثابت وفر عا 
ف الساء ٠‏ 

(۱) هذا مانبينه قى القم الثالكث من هذا الفمل . 


( ۲۳ اسس) 


— e 


, ألم ت ركف ضرب ات ثلا كلة طبة كشجرة طب أصلبا ثابت » 
وفر عا فی السماء 7وی أ کہا كل حين بإذن را ويضرب اله الامثال للناس 
العام يذ کرون». سورة ابراھم ¥ — Yo‏ 

رها رر ج اة 

ان العقل عتاج الى الاعان بال . 

فالعقل المستقل طغيان وانحراف وخب . 

د ومثل كاده خبثة كشجرة خبيثة اجتشت من فوق الارض ماها من 
ھر أر» سورۃ اہر آھے ٣٣‏ : 

کاب اجتڈت من أصو ها : من‌البدهیات ء ضر بت اابدهیات _ باعتبارها 
ةينات فى الفلسفات اانقدية » واجشى . 

اة خبيثة رة بالشكو ك الى لاعاسم طا » عحوطة بالاوهام 
والاحتالات الى لاخرو ج منها » کا قدمما فلاسقة الشك . 

اکن الثقة بالعقل تق من واد آخر » من وادى الامان باه . 

ومن الغريب أن شد الواثقين بالعقل المستقل ‏ منمجيا س من 


يدعونا » ودون أن بعلو آم وقعوا فى التناقض المنېجى . 
٠‏ وهه الثقة لاتنبنى على العلوم الضرورية العقلية . 
و ٤ا‏ ھی تذبی على منطق آخر . 
منطق الضرورة العملية . 
والتعرض للانذار بعذاب الآخرة . 
.والتءرض لعوامل تصديق اأرسول , 
وى بدا فيما الظن » آو غلبة الظن وتتر ق إلى اليقين . دى اله . 
:قول تعالى : 


— Foo — 


ء الذين أتيتام الكتاب يعرفوت ها يعرفون آپناءهم وان فريقاً منم 
تون الق م بعلمون » ٧٤٦‏ البقرة . 

ل بقل سبحانه وتعالی : «ک) یعرفون آنفسہم» لن هذا مستوی من 
٠المعرفة‏ لايصل اليه الانسان ويكنى مستوى معرفة الابن » كجد بشرى. 

أما اليقين الكامل فن اله . 

ذلك تان الأية التالية لتقول : 

الحق من ريك فلا سكو نن من الممترين » . شم تأنى الا ية الى بعدها 
لتعقب بيار سبب جن الانسان عن المعرفة الكاملة اى هى البقين . 
.ذلك إذ تقول : 

( ولكل وجبة هو مولا ) . 

فده طبيعة اليش » ونقصه : الاتجاه الواحد فى الرؤية » الاه 
الجزئىء الاتجاه غر الحبط . 

وهذا لاعصل الاحاطة فى العرفة » و من م لاعصل اليقين الكامل 
بالعقل . 

ومن هنا كانت تكلة اليه : مسحهة حنان عل هذا الضعف اابشرى 
ووعد بالرعاية الإلية الى كل النقص وتل الشعث . 

( ۰ . فاستہ وا الخيرات . 

آی) تکونوا یأت بک الله جیما . 

ان اه على كل شىء قدير ٠‏ . . ) ۱۸ سورة البقرة . 

إذا تقرر ذلك فإننا نجد الآيات القرآنبة تيده [بضاحا وتوثيقا. 
من ذاك وله تعالی : 

د وعل آدم الأسماء كاہاء ٣١‏ سورة البقرة ء 

قارا سيحانك لاع لا إلا ماعلمتنا ء ٣م‏ سورة البقرة . 


۳۵۹ — 
« وقل رب زدنی علا ۱٤١‏ طه. 
«ولا عیطون بشی من علبه الا ا شاء» ٥‏ البقرة . 
ويقول رسول اله جل ( اليم أنك اتنا من نقتا ما لا ملك 
إلا بك » الم فاعطتا منها ما برضيك عناء ) ٠‏ . 
وآذن فالنتيجة النبائية أن مصدر المعرفة هو أله 


وعو مصدر قريب ٠.‏ 


« وإذا سالك عبادی عى فانی قر یب » اابقرة . 
« وحن أقرب اليه من حل الوريد›> ق 
« فاا تولوا فم اه »> ب الزے 


هذا هو أصل المعرفة بو جه عام کا تراه فى القرآن الكرے ١.‏ ۔ 
وفما بلي نذكر أصول المدابة الى تفر غ على المعرفة العامة . 


أصول الإداية 

إذا كان من عيب الاتفاقات ج قلنا أن تتكون الآبات الى نستق ما 
فظربة فى المعرفة الق رآنيةهى أول ما زل من القرآن .. . 

فإنه من #يما كذلك أن نون الآبات الى نستقق منها نظرية فى 
الإداية القرآنية هى أول ما صدر به القرآرس ٠.‏ 

تلك ھی سورة الفاحة : 

د ہے اق ارهن الرحم . الحد له رب العالمين ء الرمن الرحم مالك 
يوم الدين ء ياك نعبد ولياك نستعين » أهدنا ااصراط المستقى » صراط 


٠ ذ كره !لإمام السيوطى ق ال امع الصنير بسنده عن أبى هريرة ورمز له بالصسة‎ )١( 
أ نظر ما د کر ٹاہ آنا ف هذا القسم من أن ا لتكامين لا يتكرون أن الله هو مصدر‎ )۲( 
. المسفة » سكن خطام كان منمجا‎ 


oY —‏ — 
وبران ذلك أن هذه السورة تبين : 


أولا : مصدرالمدى » ثاناً : أسباب إفاضته من اله . 


الا : اتات منعه رابعاً فادته . 


أولا ۽ مصدر اأہدى. 

أن صدر السورة الكر مة بين أن الدى بآى من الله سحانه وتعالى : 

أهدنا الصراط المستق » 

ويتأد ذلك بآبات أخرى كثيرة : 

دقل آن هدی اه هو الہدی » البقرة | ۱۲۰ . 

2 أن علينا لدی ۰۰ » ٠۳‏ الليل . 

د من بېد الله فپو اتد ٩۷»‏ الإسراء . 

وما كنا لنہتدى لولا آن هدانا اله › ٤٣‏ الإعراف . 

وإن اهتدیت فما بو حى إلى رى » ۰ه سا . 

( فما يأتينم منی هدی ؛ ق تبع هدای فلا خوق علیہے ولا م 
عزون .) ۳۸ البقرة . 


ويقول رسول الله ا : 

( وانته لولا انه ما اهتدینا) ‏ ععیح البخاری 

ويقول عليه الصلاة والسلام : 

( الم إنى أسألك المدى والسداد » واذكر بالهدى هدايتك الطريق 
و پالسداد سداد الهم ٠‏ )2“ . 


وهذ| الحديث يدعو إلى الاستعانه بمدى اله فى ااصغيرة والكيرة من 
سول حراتنا ت 


. ذ کره الإمام قى مسل فی سیه فی باب الوذ من شر ما تمل وما م يسل‎ )١( 


— eA — 


ثانا : أسباب إفاضة ااهدى من اله . 

تين السورة أيضاً أن المدى نعمة من اله تأتى نقيجة التوجه اليه 
حم ده واكتاء عليه بأعمائه المحسنى » » ٠‏ من حيث هو سحا ته المستحق 
حده للعيادة . 

ومن حسف هو سبحانه وحده المستمان . 

« الجد ته رب العامين الرحمن ار حى » مالك يوم الدين ٠‏ 

إياك نعبد. 

وباك نستعین. 

« أهدنا الصراط المستقم » 

ویتأید ذلك بآیات آخری أیضا > تبین أن اه سبحا نه یعمای ااہدی أن 
باخف بأسبابه . 

يقول تعالى د والذين جاهدوا فيتا لنېديمم سبلنا > 4 العنكروت . 

ویقول تعالی « بهدی به الله من‌آتبع رضوانه سبل السلام ٠٠١‏ الاندة 

ويقول تعال«هدى وذكرى لول اللاب » ٠٤‏ عافر . 

وقول تعالى د يا أا الذين آمنوا إن تتقوا اه عل لك فرقانا » 

يول الغزالى : ( أى نورا يفرق به بين التق والباطل وخرج به من 
الشات ) ٠١‏ : 

ويقول اة : 

( من عمل با عل ورثه اله عل ما لم بعلم ووفقه فما پەمل » حتی 


يوستو جب أل 


(۱) إحباء علوم الدين ج۸ س +١‏ -ء 


س @ ن۳ — 


ومن لم يعمل ا يع تاه )بعل ٩7‏ : 

ول يوفق فا يعمل حى ستوب النار )١‏ 

ویقول سحا نه وتعالی . 

( واتقوا الله ويلك الله . ) ۲ القرة ء 
ثالث : أسباب منع ادى : 

تبين السو رة أيضاً أن ادى لا عصل عليه صنفان من الناس . 

من بعأدون الله فعضب عاہے . 

) عير المخضوب علمم ) ۰ 

ومن بستقاورن ممنېجېم عن الله فیضاون , 

(ولا الضالين . ٩)‏ 1 


وتفصل الآيات الأخرى جوانب من أسباب من الہدى . 


يمول تعالى : 

(والته لا دى القوم الظالين ٠‏ ) ۲۸ رة . 
( وألته لا مدى القوم الكافرين .) 

( واه لا بهدى القوم الفاسقين ٠‏ ) ۸ ۱ الاسة. 
( فإن الله لا دی من یضل ) پم التحل 
( إن آله لا دی من هو کاذب کفار ) ٣‏ اأزصس 
( إن الته لاہدی من هو مرف کذاب ) ۳۸ غافر 
(كذلك یضل اله من هو مسرف مر تاب ٥۳)‏ م غافر 
( ويضل أيه الظالمين و شعل ايه ما يشاء ) ۷ ارادم 


٠ قوله « تاء قيما يع » تصريح بضلال النظر التجريدى‎ )١( 

والمحديث صح ٠‏ رواه الإمام سل والبذارى ٠.‏ 

وهو حدیث مشېور ۰ 

(۳) لقد ضل النصارى لاأستقلاهم قوم عن الوحى 

(۳) وما أشد[سراف الموغلين فى متاهات المقل المستقل » القائلين بقدرته على يله 
الىقبن وما اشد ارتیامم 


۳ س 


بين السورة أن نقيجة المدى هى" الوصول إلى د الصراط المسقى »> 

« ادا الصراط المستقى » صراط الذين انعمت عليمم > 

وف هذا الصراط المستقم صل اليقين المنشود الذى اثبتنا أنه لا مكن 
الحصول عليه بال جود العقلية الذاتية » المستقلة عن الله . 

إن العقل المتمرد » أو المستقل ءسكفه أن ,صل إلى شىء من الظن › 
لكنه لا صل مستقلا إلى شىء من الهدى » الذى تشعر فيه النفس 
بالطماً نينة والسكون واليقين . 

إن الفلسفات و العلوم التجر ببية الى ,صل إلا العقل مستةلا خاضعة 
)ما تخضع له عقولنا من النسبية والنقصان . 

اذل فإن ما نصل إليه "ايوم من عل يظير لنا نقصه غدا »> وما تزال 
فكتشف بتقدم البحث جيلنا » وهزال معارفنا > وحاجتنا إلى الهدى 
.واليقين الذى لا تقرزه عمو انا . 

وف ظل هذه العاوم التسبية والفلسفات الناقصة يتقدم العل التجربى » 
ويطرد الحصول على بعض منافع الدتيا » لك الاسانية لابد انى 
حرکتہا إلى الأمام م سواء عن طريق العلل أو الفلسفة - من أن تكون 
ها أهداف ثابتة وة » راسخة عل مدى الدهور » وإلا كانضلاها عن 
أهدافہا لا بمكن تلافيه » أو البرء عنه » والعلوم النسبية تضل دانما عن 
الأهداف البعيدة الراسخة . 

فہذا لیس من شاا » ولا مت إلى قدرتما بسبب »› ومن هنا کان 
الإنسآن حاجة إلى مصدر خارجی ديه لى هذه الأهداف > ردم 
طا الطريق . 


ا 


وليس ممة غير هدى أله : 


وخلاصة هذا البحث فى أصول المدى : 
إت أن مصدر ادى هر اله 
٣‏ - أن أسباب افاضة ادى مر اله تكمن فى التعرض له » 
والاخحلاص فی طلبه منه سبحا نه . 
- أن أسباب الضلال عن هدى الله تكن فى الإعراض عنه › 
والاتجاه إلى مصادر من النظر أو العمل مقطو عة ألصلة بالل . 
۽ إن فائدة ادى تحصيل اليقين » الذى ن عاجة إله لسكون 
النفس أولا» وللعل بالاهداف العليا والطريق إلا انيا . 
مو دات من ءل اكلام والفلسفة الحدئة 
يويد ما ذهينا إلبه مى أصل اعرفة » وأصل ادى . . . 
مافهب إليه الإمام أبو حنيفة إذ يقول على سان العا . 
( نعم نعرف الرسول من الته تعالى » لان الرسول وإن کان يدعو 
إلى التہ تعالی ولم یکن أحد یعل بأن الذى يقول الرسول حق حى بقذف 
اه فى قلبه التصديق والعلم بالرسول » ولذاك قال الله عز وجل د إنك 
لا تہدی من آحببت ولکن اله ہد من بشاء . )(“ ٠١‏ القصص 
ويؤيده أيضا ما ذهب إليه الشيخ الأشعرى فى كيفية إفادة النظر الع : 
( مذهب الشيخ الاشعرىانه ععل بالعادة بناء علأن جيم الممكنات 
مستندة لى ايله سبحانه ابتداء وإنه تعالى قادر ختار ولا علاقة بين 
الوادت إلا بإجر اء العادة خلق بعضما عقيب بعض . ) ° . 


س 


۲٣١ العام والتعل > (۲)الواقف ج۱ ص‎ )١( 


— ۲ 


وما اتفق عليه آهل السنة ( أن كل ع كسى نظرى وذ آن سانا 
اه تعالی مضطر ين إلى العل بمعاومه . ) 7© 

وما ذهب ليه الأشاعرة والمعزلة عوما فى بيان فاعل العل الضرورى. 
أو النظرى ۔ 

وما ذهب [لیه با رکلی ( ۱۹۸۰ - ٠۷٠۴‏ ) فى الفلسقة الحديثة من. 
أن اه هر الذى يعرض علينا المعانى ونظامم) . 

ودوام الله هو الذى بؤيد اعتقادنا بدوام الأشياء . 

والارادة الاهية ھی ای وضعت العلاقات بين الأاشباء > وع ذلك. 
لست الطبيعة علة مغاءرة ته ء آنا اللخة الى عخاطبنا با ايق وذهننا لاعتوى 
على جميع العانى ولا هى معلومة من المقل الإمى 2© . 


مكانة الر سول فى ايصال المعرفة الإلية : 


قول سبحانه وتعالى : 

(کا ارسٹا فیک رسولا منک : 

تاو علی کم آیاتنا . 

وكيك » ويعلمك الكتاب والحكة . 

ویعلسک مالم ق ونواتعلىون ) ٠١١‏ البقرة . 

فهذا يوضح المكانة الاساسرة الى محتلها الرسول فى المعرفة الإهية ». 
باعتباره طريةا لتوصيل المعارف الإطية إلى الناس » بعد أن ثبت جز 
العقل المستةل عن تعصيل اليقين فيا . 

إن بعض المتدكلمين بعد آن تحدثوا عن السكة النظرية والعملية >. 


٠۲۷ الفرق بين الةرق ابغدادیس‎ )١( 
١۷٣١ س٠٠٦۲ الفاسفة الحديثة ليوسف كرم ص‎ )۲( 


۳ سے 


وأنباكال فى القوة النظرية والقوة الحلية » اديكوا أن ذلك لام إلا 
« بقدر القوة البشرية » ومن ثم تظبر الحاجة إلىالاقتداء بالرسول للحصولء 
على هاتين كتين . 

يقول شارح المقاصد : 

( نه لما كث المحلاف . 

وفشا الباطل والضلال 

فی شآن اکال . 

وف شان کون الاشاء کا . 

والامور على ما يليغى . 

لزم الاقتداء عن ثبت بالمعجرات الباهرة انهم على هدى من ايه تمالى 
وكانت المسكة الحقبقية هى الشروعة ا 

بل عى معرفة النفس » ماما وعليما » والعمل با عل ماذهب اليه آهل 
أو حيرا كثيرا» هو افقه > واته اعم لعل والعمل جیما .) ۰ 
لكن المتكامين وان قرروا ذلك فانم حكموا عر حلة طويلة بقضيم| العقل 
النظر ى قبل أن تسلم النفس ارسول » وهذا أمبتنا انه لايقوم على ساس . 
ورصدد دور الرول فى افادة الإعرفة للناس . . ٠‏ 

يقول ابن الوزير : 

(أكکدم استفادوا معرفة الله من الانيياء ) 

ويقول ( ولاندعی أن یع اللكلفين ماعرفوا اله إلا مى طريق. 
ق اا 


٤۵ شرح ااقاسد + ۲ س‎ )١( 


بل ندعى أن كيرا س المكلفين ما عرفو اقه إلا من طريق تصديق 
:الانبياء . )° ء 


وړی المعترلة فساد التقليد » لسكنهم برون أيضاً أن اتباع الرسولمح 
العلم عاله لا سمی تقلد] . 

ويفصل الامام ابن حزم جوانب ال وضو عتفصيلا حستاً بعد أت 
بذ كر رأى القائلين آنه لا يكون مؤمناً إلا من استدل » فيقول : 

. قم أن التقليد لا بعل البتة‎ ( ٠ 

ر[ نما التقلید أخذ ارء قول من دون رسول اق می ممن لم یمتا 
اله عز وجل باتباءه قط ولا يأخذ قوله . .. .. وأما أخذ المرء قول 
رسول اله ل اذى افترض علينا طاعته وأازمنا اتباعه وتصديقه 

وحذرنا عن مخالفة أمره وتوعدا على ذلك أشد الوعيد فليس تقليدآًء بل 
إمان وتصديق واتباع وطاءة له عز وجل وأداء للمفةترض .) 

شم يقول ۰ ( قد مى اله عر وجل القوم اأذين زين الإعان فى قوم 
وجه الهم وكره الهم الكفر والمعاص فضلا منه ونعمة . 

وهذا هو خلق اه تعالى لاان ف قاد مم ابتداء وعل ألستتهم . 

ول يذ كر ايت تعاى فى ذلك أستدلالا أصلا وبال التوفيق )٠‏ 

۳ عدد أوصاف المملدين : 

۰ ( و انما انوا مقادين لو آم قالوا واعتقدوا أننا إنما تقبع فى الدین 
آہاء نا وکیراءئا فط ولو أن آباء نا وکیراء نا رکوا دین تمد یل لترکناه. 

فلو قالوا هذا واعتقدوه لكانو ا مقادى نكفاراً غير مژمنین .) . 

)١(‏ البرهان القاطم س ۳۹ » ۳۷ »> ٤٩‏ لحمد بن ابراهيم الوزير التو ۸٠١‏ ه طيعة 


TDS #قأهرة‎ ١ 
٠١١ النفار والمارف اقاضی عبد البار ص‎ )۲( 


س و۴۹ 

ثم قول عر التکلیف بالبرهان فی قوله تال : 

دقل هاتو! پرهانکرن كنم صادقین» 

( ونما کلف اقه تعالى الإتیان بالبرهان إن کانوا صادقين - بعی. 
الكفار الخالفين لا جاء به عمد ج . 

هذا نص الاه . 

ول يكلف الته قط السابين الإتيان بالبراهين والا سةط أتباعہم حى 
يتوا بالرهان . 

والقرق بين الأمرين واضح > وھو أن کل من خالف انی ا 
فلا رهان له أصلا فكلف الجىء بالبرهان تبكيتا وتعجزآً إن كانوا 
صادقین . 

وآمامن اتبع ما جاء به الرسول طا فقد اتبع الق الذى قات 
اليراهين بصحته فسواء عل هو بذاك البرهان أو بعل حه أنه عل احق 
اذى صح بالبرهان ولا رهان عل ما سواه» فو حت ٩)...‏ . 

آما ابن رشد فاته ينكر على من يسميهم ال مشوية قوم أن طريق 
معرفة وجود انته هو السمح فيكف فيه أن يتلق من صاحب الشر عويؤمن 
ile 4‏ کا يتلق منه أحوال المعاد وغير ذلك من السمعيات . 

م يذكر الأبأت القر آنية الى تستدل بأدلة عقلية علي وجود اله 
کقوله تعالی : 

»اا الناس أ عبدوا ربك الذى خلقسم والذن من قبلىك 0.. 

إ٣‏ البقرة 
وکقوله تعال : 
د قالت وسلبم : أن اه شك فاطر ااسماوات والأرض» ٠١‏ ايرام 


(۱)الفصل ج٤‏ س ۴١‏ إلى ص ٤١‏ 


> ۳۹١ = 


وأرى أن هذه الآبات وأماها لس فما الدعوة إلى البحث العقلل فى وجود 
ات انی الإعان من بعد ٠‏ 
بل إن هذه الآيات تباذر إلى التكليف بالا مان . 
, یا آہا الناس أعبدوا دبم » و انى بعد ذلا صفات اه ليعر فاا ۇن 
أولا »و ليطن ہا عقله ثانا ء ولیدتق ہا فى مدارج البةين ثاثا . 
أما أن بد آبة فی القرآن تام بان سبق الإ مان بالنظر العةلى كشرط 
له » فہذا ما أنکره . 
وأما قو له تمالى , أنى ابته شك » فبذه لا تدل على الدعوة إلى البحث 
العقلل ء ونما تقر ر بالسؤال الانكارى أنه لا شك ف وجود اله وإذا 
كان لا شك فلا عت ولا دعوة إلى بحث . 
أما ما بقوله ابن رشد من أنه ( ليس لقاثل أن قول : آنه لو کار 
.واجباً ذلك على كل من آمن باه » آعی آنه لا يصح انه إلا من قبل 
وقرعه على هذه الادلة العقلية لكان موا لا يدعو آحدآً إلى الاسلام إلا 
۔عرض عليه هذه الدلة . 
فإن العرب کان کاہا تعترف بو جود لته سبحا نه (ass.‏ 
أقول : أن هذا تناقض من أبن رشد ٠ء‏ [ذ كرف يقرر أن القرآن 
ملء بالادلة العقلية على و جود أقه ثم بعودفةول أن اارسول ل يكن يفعل 
.ذلك لان المرب كانت كلها مؤصنة بوجود أله ؟ . 
وإذن فلن جاءت تلك الادلة العقلية ؟ آل يكن آنذاك من ینکر وجود 
الله بین العرب إِذ تغلعل ei!‏ مذڏذهب الدهر بین ؟ 
وماذا عن قضية الوحداتية ؟ 


تد 
3 أ تقار مناهج الأدلة لاون رشد س ۰.۱۳٤‏ 


س ۷ 


وأن الرسول دأ من أول لحظة فى إعلان دعوته بأسلوب الانذار 
بعذداب الآخرة لا بامحاجة العقلية . 

وني الحق أن فى القرآن أدلة على وجود اله وغيره من القضايا تساير 
العقل » ولكن ليس ف القرآن ما يدل على آنه اعتمد علي اعتادا أساساً 
فى الدعوة إلى الاعان باق لانه يل سحاته ماتی عليه من امس 
ومقدمات يعجر العقل عن سد باب الجدل فما إلى الناية . 

إا ساق القرآن هده الآبات رحة بالعقل » وتطميناً له ء والتقاء 

طبيعته . 

أما فى أساس الدعرة إل الا ان باه فإنه دعا الانان إلى الان بال 
عن طريق اأرسول » والتسام به عن طر یق السام للرسول . 


تلت المعرفة الالية لا يعنى الالام الصوف الحاص . 

قول اله سحا نه و تعالی : 

( یا یما ااذين آمنوا إن تتقوا اه تحمل لك فرقانا . ) ۲۹ الا نفال. 

يقول الغزالى : أى نورا يفرق به بين احق والباطل وخرج به من 
الشات(“ ۴ 

والذى راه أن هذا الفرقان عمل نى دالرة أوسع ما يكون للصوفية 
عن طريق الكشف والاهام بناء على منج خاص مم فى السلوك والعبادة 

زنه حصل فى خطوات العلل العادى . 

پاتتا أأرزق اقا من السماء ولا باينا بکسپ و عمل 5 

ومع ذلك فالكسب والعمسصواحب لا قواعلء والرزق يأف من اه 
وكذاك الام فى المعرفة . 


(۷) آحاء علوم الدین چ۸ ص ٠ ٤١‏ 


س ۳۸ — 
ان الأية الى سبقت والى تحدثت عن التقوى كسبب لامعرفة أو الفرقان 
( ومن يتق اه عل له خرجا ویرزقه من حیث لا تسب .) 
الطلاق . 
( یا عبادی کلم ضال إلا من هديته فاستہدونی آهدع ) 
ياءبادی کلمك جالع إلا من أطعمته فاستطعمونى أطعمك . ) 
یاعبادی کلک عار لا من کسو ته فاستىکسوتی ا کس ۰<( 
وتيسير العلل من أله هو كتيسير ه لليسرى ف قوله تعالى : 
) فما من أعطى وأتق وصدق با سی فسڏیسره للیسری ( 
ه - اللىل . 
ونستشمد ما ذكره العلامة البياضى عن هداية اه للناس وانها تكون 
بالطرق الاتية : 
١‏ إفاضة القوى الى يتمكن با المزء من الاهتداء كافاضة العاقلة 
والحواس الظاهرة ۰ 
والفساد . 
م - الداية بارسال الرممل وانزال الكتب . 
۽ - البداية بكشف اله تعالى على قاويم السراثر كاهى عليه والقاتها 
بطر يق الفيض ° . 


(۱) اشارات ارام س ٠۰ ٤‏ طییة عام ٩٤۱۹ھ‏ مطبهة مصعنىة الحلى . 


— ۹ 


فہذا بين أن تعلم الله للناس له طرق عادية أوسع دائرة عا خص 


كذلك تشد ا ذهب انيه أن حخلدون عن تعلے اہ للناس عا 
ينفصل عن الطريق الصوف . ٠‏ 

يبين ابن خلدون الحجب ( العادية ) القابمة بين الفكر ومطلو به فى 
أولا دلالة الكتابة على الالفاظ » وثانيا دلالة الالفاظ عل المعانى » 
وثالثا قوانين تر تيب المعانى للاستدلال بها » ثم نصل إلى المعافى جردة 
فى الفكر » ( ولي سكل أحد يتجاوز هذه المراتب بسرعة بل رما وف 
الذهن فى حجب الالقاظ بالمناقشات أو عثر فى اشتراك الأدلة شخب 
الجدال والشبهات  .‏ . : . . فاذا ابتليت مثل ذلك وعرض اك ارتباك 
ف فمك أو تشخيب بالشببات فى ذمنك فاطرح ذلك وانتبذ حجب 
الالفاظ وعواثق الشبہات واترك الاس الصناعى جلة . 

واخلص إلى فضا الفكر الطبيعى الذى فطرت عليه وسرح 
نظرك فيه وفر خ ذهنك فيه للغوص على مرامك منه › واضعا لا حيث 
وضعہا أ کابر النظار قبلك » مستعرضا للفتح من الله کا فتح عليهم من 
ذهنهم من رحته » وعامم مالم یکو توا يعلبون » فاذا فعلت ذلك آشر قت 
عليك أنوار الفتح من اله بالظفر عطلوبك » وحصل الإمام الوسط 
الذى جعله الله من مقتضيات هذا الفسكر . و نظره عليه » وحينئذ فارجع 
به إلى قوالب الادلة وصورها فافرغه فا ووفه حقه من القانون 


ثم يقول ( والذريعة إلى ادراك الحق بالطبع انما هو الفكر الطبيدى 


) اس‎ - ۲٤ ( 


Me 


إذا جرد ع جيع الأوهام وتعرض الناظر فيه إلى رحة اه » وأما 
انط فانماهر واصف لفعل هذا الفكر فيساوقه فى الكش » فاعتير 
ذلك واستمطر رحة اله تعالى مى أعوزك فهم المسائل » شرق عليك 
زه بالالبام ا المواب واه الہادى آل رمه › وما العلم زل ن 


عند الله . 0 


(۱) مقدمة ابن خلدون س ۲۲۵١‏ ۔ ٣٣ء‏ 

المقصرد بالامام الوسط أن الفكر بعد أن بتوجه الى الطاوب ( يصور طرقيه 
يروم اثباته أونقيه قأوح له الوط الذى مجع ينما آسرع من اح البصر ء أن كان واحدا 
أوينتقل ا صل آخر ان کان مته ددا ويسر الى الظةر طاو به e‏ هذا شان الطء.عة 
كر ية الى مير بها الانسان عن اليوال ...) وهى غير الصناعة ا لامافية(مقدمةس ٠١ ٠‏ ) 


4 ۷ س 


ت ہالشان 
مورد المعرفة 

اتهينا فى القسم السابق من هذا الفصل إلى أن المعرفة الإلية فى 
الاسلام تصدر من أله . 

وهی إذ تصدر من اه تتوجه إلى الإنسان. 

فتلق المعرفة الإهية له طرفان . 

طرف من المصدر وهو الله . 

وطرف من المورد وهو الإسان. 

وهدا الترتيب المبدنى لعملية التاق يقتضى أ تقوم على عل كمل 
بالا تسان . 

ومن هنا قان مصدرإالمعرفة فى الإسلام حاطب الإسان من حث 
هو > كذلك . 

فلا عخاطب طبقة معينة من البشر برتفع بها المستوى أو خض ٠١ ٠‏ 
فيقع ف التناقض مح المستويات الأخرى . 

ولا تخاطب فى الإنسان قوة دن قواه دون الأخرى .. فيةع ل 
التناقض مح القوة الى يماما . 

وإ نما هو يتو جه إلى الافسان. 

وقول الله س حانه وتعالی ۽ 

( فاقم وجك لإدين حنيفاً فطرة ايه انى فطر إلناس عاما لا تبديل 
للق اله ..) ٣١‏ الروم 


معنى هذا أن الدن فطرة الله . 


کل ب 


وهو من نفس جنس الفطرة الى فطر الله الناس عاسما . لا أنه نقس. 
الفطرة الوجودة ف الناس » فالدین شىء والناس شىء آخر . 

[ما المقصودأن الدبن فطرة اله وأن الإنسان ذطرة اله فركان لا يد 
من التلاق ء أو التلتى بين الدبن » و بين الإنسان ء لا تبديل لخلق اللهء . 

( وقد قيل : أن الله عز وجل اس دينه على مثال خلقه » ٩2)‏ . 

وهذا يمى أن الإسلام يلتق مع الإنسان فى قواه الختلفة » ويتعامل 
معا جميعاً : العقل والوجدان والإرادة جيمآً . ذلك أن "إصفات التفسبة. 
للانسان تبط بعضما ببعض ويۇ ر بعضا ف بعض » والاعتقاد وهو 
حال ففسية متبط بالصفات النفسية ٠‏ کلہا تار ہا ويور فيما - 

يقول الد کتور مود حب اه رمه أله . 

( فالعقاند الدينة لا تعتمد على جانب واحد من جوافب الاةاانفسيه 
للانسان - الوجدانية والإرادية والعقلية ‏ ولكما تتصل ما كا 
اتصالا وثيةآً ولا ترضى نفس المرء ولا تكل شخصبته إلا إذا قضامدت 
شخصيته وتوأحيه النفسية كلم] وععلت معا على تقل كل عقيدة مس عقاده 
فلا بوجد شىء من التضارب بين قوأه المتعددة » حول عقيدة من عقائده » 
بل انسجامووئام » فيوجد قبول عقلى واطمئنان قلى ‏ والتقاء مع الإرادة 
وذلك هو كال الشخصية ء وهو كال الاعتقاد وهو كال العقيدة كذاك .( 

م يقول ( وما دامت العقائد الدينية متصلة بكل من العقل والوجدان 
وألإرادة احتاجت ف وسائل تشرها إلى الاعاد عل کل هذه القوی. )< 

وإذا كن الإانسان هو جموعة هذه القوى من الناحية التفسية ء ذإن 

() للال والتعل ا س ٤١‏ للش رستالی ٠‏ 


(۲) المحياة الوجدانية والعقيدة الدينية س ۲ › ۲1۹ . 
(۲۴) الممیدر الابق ص ۲۷٤‏ . 


— PM — 


علماء النفس والفلاسفة أخذوا ويون عن أى هذه القوى ل القيادة أو 
'الغلبة على الآخر أو بتعبير آخر :ما هوالعتصر الأسامى فى الظاهرة 
القسية ؟ هناك مذهان فى ذلك : 

الإدراكيون : وم برون أن العمليات الإدراكية كالإدراك اجى » 
٠والتفكير‏ هى أصل كل ما عداها من العمليات النفسية الأخرى. 

والإراديون : وم برون أن الظواهر الإرادية من تزعات وانفعالات 
۔وشوات »هى المبادىء الول الى يتةرر ہا مجرى حياتنا النف ة٩‏ . 

ويدو أنتا جد المذهبين معا عند الناطقة والتكلمين : يقول البناى 
ف شرحه عل اسل 

( واعل أنه اختلف فى الح . 

فقيل هو فعل للنفس زائد على العمل . 

وقيل هو حديث النفس التابع للءل وهذا أبضاً فعل فلا يناف الأول . 

وقد ذا کر الإمام العبارآين . 

وقبل هو انفعال » وهو تأثر النةس الناثىء عن الع . 

وعليما لا يصح تفسير التصديق با لحك کا عند الور » ولا وع 
الإدرا کات الى رابمما الح کا عند الإمام » لن اتصديق قم من العلمء 
والعل من مقو الكيف مبان لاقعل والانقعال » والا لزم تقس الع إلى 
عا ليس بعلم . 

واحققون على أن الک ليس بفعل ولا بانفعال بل هو نوع من العلٍ 
مرأدف للتصديق. 

قال فى شرح المطالح : التحقيق أنه ليس للنفس بعد تصور ااطرفين 


٠ ٠ء٠ اغار المدخل إلى الغلغة لازفلد كولیه س‎ )١( 


چ س 


هنا تأثير وفعل بل أذعان وقول النسبة » وهو إدراك أنا واقعة أو ليست 
بواقعة اه ) 

م يقول صاحب الحاشية العلامة امحقق سيدى على قصارة : 

)فال شیختا سیدى الطب : ولا اعتقد التأخرون أن اسشجفءل وکن 
العام کیفا ذھپ جع منم کصاحی الكشاف واإطااع إلى أن الاصديق 
الذی هو تس من العلل ا ااقارن 0 . لن جعل التصديتق الذى هو 
قسے من الملل مادقا لاک او کلالہ مع کون الک فہلا والعلم کیغا لاو جه 

والالرم تج E‏ 

وذھب الکاتی 1 را الامام أن التصدیق م كب من الامور 
الأربعة وآن الك فعل إلى أن العلم لا ينقسم إلى تصور وتصديق ثلا 
يازم امحذور- بل إلى تصور ساذج إل تصور معه حك: و قال اجه وع 
تصديق » فيعض أجز أء التصدرق يده وهو الم ورات اللاث م من 
العام > ولاس التصدرق مله قا عن العام . 

ويقول صاحب 'لحاشية سدى أحد اليارك ااسجلماسى : 

( مقوله الفعل والانفعال قد تتحدان' فى الخحارج وتخافان اءتباراً 
فاح باعتبار تبعية العم له مقولة فعل .وباعتبار تبعينه ا ؤاغارج مقولة 
انغعال . ٩)‏ . 

ومن هذا يتبين أن بعض المناطقة برى أن للارادة دورآً فى الع . 

كذلك فاته لا بد أ يؤخذ ف مقموم العم أنه لس قاصراً على 
الإإدرا كات العقلية وحدها بل لا بد من عتصر الاعتقاد الجازم : 

(۱) ص ۳۸ شرح الامام تد بن امسن ن البثاق على متن السل للامام الأخضرى > 


و حاشيته للعلامة الحقق سہدى على قصارة الطبعة الأول لأمطعة ال ية با لقأهر 3ة ۳۱۸ ١إ‏ 
ھ س ۳۱ . 2( الصدر السابق س ۳١‏ . 


Yo ~ 


والاعتقاد الجازم علية ترجع إلى النفس الإنسانية با فيما قوة 
الإرادة 

ومن هنا يذهب ديكارت إلى أن العقل قوة انفعالية حته » وبالعقل 
وحده لا أثبت ولا آنی » بل اقتصر على تصور الأشياء الى أستطيع أن 
آثبپا آو أنفيم! ء والإرادة هى القوة الفاعلة » وهی الى تک أى قبت أو 
تننى » أو تمتنح من الاثبات والنن ٩‏ . 

وتسقتبع نظرية لبينز فالعقل أن ينسب اليه قوة الارادة» وقوة 
الوجدان إلى جانب قوة الفكر . 

ويجعل هر بارت الوجدان والارادة تفيجتين للقرة الفكرية وأستا 
ظاهر تين مستقلثين مكافتين للتفكر فى اميرك . 

ويقول كانت : أن « الشىء بالذات » فى حياتنا العقلية إرادة حرة . 

ویتوسع شو بنہور فی هذه الفكرة » حیث ری أن الثیء بالذات اذى 
تكلم عنه كانت هو الازادة دانماً كيا وجد : سواء فى العالم الطبيعى 
ا خارجى » أوالعقل » وإن العقل ليس إلا آداة مسخرة فى بد الارادة . 

ويذهب أعحاب المذهب الارادى ف تفسي العقل إلى ( أن الارادة هى 
العامل الا ساسى الذى يتحدد ويتمكيف به كل ما عداه من الظواهر العقلية 
الأخرى . فبالإرادة بتعين ادف وهى الى تخاق الأغراض » وهى الى 
تو جه أنقباه الانسان ء ولسالاهتام بای شیء سوی ظاهرة ارادیه بتعین 
ہا ما حب أن عحتفظ به فى الذاكرة » وما بجحب أن همل فى طى النسيان. 
بل إن ااه الأفكار تسه خاضع ل لطان الارادة ء ويظمر آثر ذلك 
السلطان واضحاً فى عابتا النظرىوأحكامنا انار ية على الدوامء) . 


۵“ القل لیوس ف کرم ص ١۳ء‏ 
(۲) المدخل إلى الفلسفة لازفإدكولية س ۲١٤‏ . 


س ۷ س 


وبرى فنت أن أعبال الارادة هى الاعمال العقلية ال محقيقية » وبحب أن 
سر کل ما عداها بالاضافة الم)2 . 


ويذهب أععاب المذهب الوجدانى إلى أن الدور الأسامى فى الاعتقاد 
هو لاوجدان أما الذهن فدوره التنسيق والتقسير . 
قول ولم جيمس : 
( نظریی] هی آنه بحب أن بکون اوجداناتنا حق مشروع فی تقرر 
الاختيار من بين القضابا حين لا بمسكن تقر بره على الاساس الذهنى . 
ذلك أنك حين تقول ليفسك ءند التردد . 
« لا تقرر حينئذ شيا بل آترك المسألة مفتوحةء . 
فإنك تقرر ف نفس الوقت قرارآً عاطفباً كأ نلك قلت : نعم آولاء) ٩2‏ 
وهو من م ری أن الوجدات لا الذهن هو الذى بقرر العقيدة الدينية 
أو الحلقبة . 
والفعكر يصنف الوقانع » ويفسرها للكنه لا خلقما . 
فوظيفة الوجدان هى الوظيفة الأساسية الأولية ‏ ( ولاذهن وظيفة 
ا نوية ٠‏ وک رأينا فإنه : 
مع اعتراف هذه ا لمذاهب جميعاً ء بصلة الاعتقاد بكل من قوى النفس 
الا نسانية : العقلة » والارادية > والوجدانية ء فإنهم عاولون البحث عن 
ألقوة المسيطرة من بين هذه القوى الان . 
وذ ذهب الد کتور مود حب اله ره اه إلى أن الاعتقادینینی عل 
OE‏ 
»( المدخل إلى الفلغة لازفلد کو لیة س ۲٦۵‏ إلى ٠۹۹‏ . 


(؟) ولم جيمس للد کور ود زیدان س ۹۴۳۸ — ۱۳۸ . 
۳۲) المصدر السابق س ۱4۷ س ٠١١‏ . 


۷م — 


هذه اثلاثة ويل حاجتبا جيعاً فإنه لا يقبل قصرها على الوجدان ک) فعل 
ولم جیمس » ولا رى أن الاس هذه القوى جيعاً . 


ولکی أ<حس آنه يضح العقل Llu‏ للفو سن الاخر سن وراه مصدر 
الو حدة ۳ ٠‏ 
فمو بالسبة لاذهب الارادى بقول : ( ولس ليشا ما يمع مف 
قول هذا الرآى فی جلته ما دام یعرف بأن الارادة لست جرد تخصيص 
. . . من‌غیرتفکر. ولکاا ازوع مبرهن عليه ومسبوق بتار 
وفظر ك ( 
وهو بالنسبة للوجدان يول ( فعلى الرغم من أن هناك ما يزو القلب 
من العقائد مر غير أن تعرف له مصدرآ فإن هناك ما ناس فيه القصد 
.والتوجه والتفكير والاختيار ٠‏ 0 . 
والذی أراه أنه لا يبدو آمامنا طر بق واضح بين لنا أى هذه القوى له 
القرأدة الخحمقية؟ فكل مذهب من هذه المذاهب له = العو به 
يلت أزفلدكر لبة على الخلاف بين الاراديين والعقايين فى تفسير العقل 


انلا : 

( إن النتيجة الى وصلنا إلا من نقد المذهب الارادى جب ألا تتخذ 
دللا عل حمة المذهب العمل ٠‏ 

بل ھی دلیل عل : 


آن أی وع من أنواع الاعال العقلة البسبطة لا مكرى أن يتخذ 
و حده أساساً واصلا الحياة العقلية بر متا با مى الكامل لكلىة أساس أو 
أصل فا مدهب العقل أو المذهب الارادى كلاهما خحطاً بهذ | المعنى ) © 


کک () الماع الوجدانية س ۲۹۴ ای ۲۹۸ ٠‏ 
(۲) المدخل إلى الفاسفة لازفلرأكو لية ص ۲۹۹ ء 


= ۷ س 


ومر هنا فإنى رجح أن تكون الوحدة ال جامعة هذه القوى ملة 
فى الجمو ع الذى هو الانسان . ولعل هذا هو المعى الدقيق الذى نجده 
عند القاضى عبد الجبار عند ما رذض تعر لف الع بأنه « .۰۰ سکون 
القلب »٠..‏ وأصر على تعر بفه بأنه « ٠ ٠‏ . سكون النفس : فالمراد البلة 


لاله بعر عنرا بالتفس e,‏ , 


وبناء على ما تقدم يضاف رصيد جدىد إلى انبج الشرعى ف مورد 
المعرفة . 

ذلك لان هذا المورد هو الإنسان ككل . 

والنهج الشرعى إذ يطالب قوى الانسان جيماً بتسلم قیادها اصدر 
المعرفة : أله سحانه وتعالى . 

بتعامل معا جا : 

ويۇر فیا جیما : 

ولا يتناقض مع واحد منمأ . 

وهذا هو ما سوف راه فى المباحث التالية الى نتحد ت فيبا عن مداخل 
المعرفة ء وهى ثلاثة : 

المدخل الارادى. 

المدخل العقلى . 

المدخل الو جدالى . 

وهذا الموقف الاسلای من قوى النفس اثلاث ر اجع إلى کو نالاسلام. 
صادراً من الته سبحانه من ناحية » موجما إلى الانسان مر ناحية 
أخرى » فصدور هذا الدین عن اه إلى الانسار می آنه صادر 


ا 
() الظر والمارف س ۲ 


— ۷۹ = 


عن بعرف طبيعة الانسان » وقوه الأساسة الى تالف ما وأبعاد۔ 
هذه القوى واأغوارها ومداها ا . 

و( لا يكلف اله نفسا إلا وسعبأ ) ۲۸٠‏ رة ٠‏ 

و( لایکلاف اته فسا إلا ماآناما ) ب الطلاق . 

فکان من ثم لايد أن يلتق بالإنسان فى جميع قواه . . 


وإذا کان الإسلام قد اتی بالا نسان ككل جامع ذه القوى اثلاث 
1 يغفل واحدة منما أوبتناقض معا .. 

فانه : فعل ذلك بالنسة الناس جميعا فلل يفرف تفريةا طبقيا فى مسافة 
العقيدة مابين عقليين ووجدانيين » أوخاصة ومامة » أو علماء وور ... 
فکل هذه المستويات سو اء فی حاجتہا الى التلی عن طر يق هذه المداخل ء 
أن هذه اتويات جميما عرضة للانعراف ف العقيدة بتغليب قوة على 
أخرى > ولافرق بينها إلا أن طبقة منها تقدر على تأاصيل مأهوى على 
النحو الذى فق مع قدرتا . 

ولس أدل على ذلك من أن التجسى أو الشيه - وهو مايظن أنه 
من مستوى العامة أو امور کان له مدارسه ومذاهه واعلامه الذين 
بزقعون رن حت اليحف والاستناد إلى المناهج السقلية إلى أعلى 
المستو بات القلسفيه . 

ولس هشاك تشبيه شر من تشبيه اسيحة » ومع هذا فقد وصل 
اللاهرت المسحى إلى مستوبات علا فى ايحت » کا وصلإلى أعماق عيقة 
فى الفلسفة » بل لقد كان التحالف بين اللاهو ت المسحى والفلسغة قا 
عل مدی قرون طو یل من الز مان » حتی و صل الام إلى حد ان کان 
أنكار الفلسفة المشائيه فى عصر من العصور ديفا فى ادبن . 


س ۰ س 


هذا منى ناحية التشبيه . 

أما من تاحية التتزيه . 

فمل تحد فى الفلسفة عقلا أعلى من عقل أرسطو على مدار آلاف من 
الستين ؟ وهل نجد اتترا شد هن تازييه ؟ 

فاذا كان الإله عند أرسطو ؟ 

ان الإله عند أرسطو ‏ بالرغم من الدرجة العليا التى ارتفع بها فى 
سام التتزبه ‏ هو فى حفيقة الأمر لايراوى إلا أنه موجود عل سه 
وكل من عداه من ا لموجودات فله من العلل والعمل ماليس له . 

فا الميرر ألذى يحمل البعض عحاول أن شرق بين العامة والخاصة بين 
امور والعلماء من حيث الاستدلال على العقاثد ؟ فيري أن العلساء لايد 
حم من الادلة اليقينية المبنية على العقل ( التى رأينا استحالتما . ) ؟ 

بقول الدکتور مد الى فى ختا م كتابه د الجا نب الالہى »وهو 

بصدد نقده لفلاسفة المسلمين : 

( لو علموأ نتائج قبو لمم آراء أفلاطون وأزسطو ف شرح العقيدة » 
على العقيدة من حيث هى عقيدة » لتركوا للقرآن الكرم وحده ‏ کا 
هو - الطريق إلى قاوب المصدقين وعقول الخاصة من التاس . ) ٩(‏ 

و یقول اتور مود حب الله رجه اله : 

د فليست الدعوة بالحكة والموعظة الحسنة وبالمثاظرة الس مقسمة 
بالتوزيع على الطبقات احتلفه من ااناس فتختص كل طبقة بو احدة منبا » 
ولكتنما وساثل قد محتاج الما كل فرد من‌الناس لتحفق له الطمانينة 
القلبية وتوجد له الانسجام النفسى فيقبل عقله » وتدأً نفسه » وررضى 


. ) الماتب الاهى ( المرء التانى من التفكر الاسلاس‎ ٠ 
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قلبه » ويكون مومناً بكل قوة من قواه وذلك هو کال الإمان ) ”° . 
مثاةشة للقاثاين بالتفاوت بن العامة والحاصة مى حيث المنمج : 
إذا قبل : ١نا‏ نطلب البقين للعلباء ونكت من العوام غالب الظن 

قلغا : اذا كان القين مطاو با للعلباء ولا يكتفون بغالب الظن ‏ فالبداية 

کا تقولون ى شأن العوام ؟ 
فان قالوا : انه الطريق الصحيح » ولا بد فى الأامة من طائفة تقوم 

به فرض كفاية » قلنا : لانسلے أن طر ية دآ من بقن بل آتبتنا نقيضه » 

ولانسلم أن طريقكر يتتبى إلى اليقين » بل حال المتكلمين الكبار الجويى » 

والغرالى » والرازى وغيره » يشبت نقيض ما ادعيم إذ وصلوا الى أليقين 

عن غير طريق الكلام . 
وما درا م أن العامة کا تسمونهم لايصلون الى اليقين وم يشجون. 

er‏ الحا به ؟ 
فاذا علدم أن ما سار عليه ااصحابة وصل بهم الى أعلى درجات اليقين 

فقد سقط ما ادم : 
فان قالوا : كيف تمنع أن تتكون عناك مستويات فى العلى باقه مع أن 

هذا آم تفر ضه الطبيعة البشر ية كا تفر ضه نى العلوم الخرى الى لامكن 

المكابرة فى أن الناس ختلفون فبا إلى مستويات . 
قلا : ان هذا لس مايدعيه المتكأمون › فم يقولون : ان الخاصة 

لایشت رکون مع العامة فى طريق الوصول الى الحق لانم يتفاوتون فى 

سلو گم بقررون أن طريق الوصول إلى الق لا يكون بالادلة الظنية 

الى علا اور من الناس » ونا هو بالذهاب فى طريق العلم اليقينى » 


ت 
)١(‏ الماة الوجدانية س ۲۸۷ 
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والابتداء مع العقل منذ ول حلةة فى العمل بارت إلى أن بم تعصيل الل 
بوجوده » وعليه » وقدرته » وحیاته . وكلامه » وعدله › واته لا يقعل 
القبيح » وبرسل الرسل ء ويظبر المعجزات ٠‏ . . ون نقول سم : 
إدعا قك القيز باطل لان الطر بق اذى سلسكم لا خر جك من قاعدة القن » 


وعليا تبى الملوم العملية . 
والعامة وأ ام #صورون ف r‏ وأحد يبدا من غالب القن وقد نى 


اليقين إذا تابع فيه الإنسان منهج الرسول لا > إذ هو النع الذى 
قات عليه عقاند الصحابة » ومهم نلو وزن إعانه بإعان الناس جيعماً 
اراد عام. 
هڌا هو ال اذى نقول : لا توجد فوقه ‏ ف الإسلام أو ته 
ناهج أخرى يكون واحد منها لطبقة من الناس وآخر لطبقة ثانية . 
ما القبز والتفاوت - بعد ذلك - فمو فى داخل المج » والناس 
يتفاوآون فی درجة ساو کرم ٤‏ وثبام ووصوطم ۰ 
بل نن نرد علمم دعوام لنقول : 
لو آن منهجاً آخر بقترح إلى جانب هذا المنهج الشرعى ‏ على التحو 
اذى سار عله العقليون - وكان لا يد من المابز والاختلاف ء عى 
مستویات وطبقات » ل کان المج الذى جاء به الرسول هو انيج 'الأعلى 
ولكان السالكون فيه لي مستوى أعلى من السا كين فى المنمج آذى 
بأسفله . ويكن دللا عل ذلك أن نطاب الجواب على هذا الس !ل: 
من كان أ كث معر فة باه ويقينا بما يعتقد ؟ . الإمام أبو بكر ااصديق 
رضی انه عنه » آم الامام الرازى المتكلم؟ رحه أله . 
انظروا بعد ذلك إلى ما قاله الرازی فی خر بات حیاته(“ رجه اله. 


(0) أ نظر ميحت إلواقف الأخيرة لبمض عاماء الكلام من هذا الكتاب . 
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المد خل الإرادیى 
الإرادة « البشرية مخاطة فى الاسلام منذ اللحظة الأول انى يتعرض 
فيا الانسان للانذار ء م لموامل تصديق الرسول . 
وأستجا ر4 الارادة هذا الطاب ی 


٤ التسلم‎ 5 


« غير دين اه يبغون وله آل م فى السماوات والأرض » 


۴ل عران 
د إن الدن عند الله الاسلام» ۹ آل عران 
د ومن احسن دنامن اسل وجېه أله وهو حسن »› E‏ 
٠‏ البقرة 

د بل من سل وجه لله وهو حسن فد استمسك باألعروة الوق » 
٣‏ لقمان 
د إن تسمع إلا من يمن إآباتنافهم مسلبون» ۸ النعل 
« وأمرت أن أكون من المسلمين » ۲١‏ بوس 


وهذا ءا بةول ااطحاوی ف بیان  :‏ 
) لا رشبت فدم الاسلام لا على ظېر السام و الاستسلام : 
شن رام عل ما حظر ٩٩‏ عنه علمه . ول يقنع بالتسام ېو حجه اؤہ 


(۱) پذهب بكال ‏ أحد الفلاسفة الفر نسیین ( ۱۹۲۳ء ۹۹۲٠م‏ ) إلى ( أن ماعل 
اللحد متملا فى ا اده لیس فف الشراهد اباو جودة فى الما الغظور ٤‏ بل قرار اغذته 
الارادة والدواطف . 

والعيب اارسثيى فى مذمب للالوهية هو أنه لا يلتفت إلى المشكلات والدوانع الانا نيذاتى 
الى تشكل ف ناية الأمر موقف الانسان من الة . 

أ نظر الله فى البلفة المحديثة لكوليتر س ١1ء‏ - 

(۲) المظر هنا لا يمى التناقش مع الدقل » ولكن بعى المجب شس . 
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عن خالص التوحيد وصافى المعرفة ويح الاءان فیتذدب بين الكفر 
والإعان والتصديق والتكذيبي والإقرار والإنکار موسوسا تاا شاک 
زائعا ٤‏ لامۇ متا مصدقا › ولا جاحداً مکذيا ( 

وكذلك قول ف المنع من الوص ورأء مع القدر . 

( والتعمق والنظر فى ذإك ذريعة الخذلان وسل الحرمان فالحذ ركل. 
الحذر من ذلك تظرا وفكرآووسوسة . ) م يقول :( .. العلل علمان » 
عل فى الق موجود ء وعل فى الخلق مفقود ؛ فانكار العمل الموجود كفر ء 
وادعاء العم المغقرد ڪقفر 0 ولا يصح الإعان إلا إقبول لعل المىجود 
وترك العم المفقود .'“. ) 

ويقول الفارابى عن الوجه الأول من الوجوه الى تنصر ا اللة» أن 
آصعابه ,رون أن يحعل تصحيح الال بالتاقق من الوحى ( فإن الذى أثانا 
بالوحی من عند الله صادق لا جوز أن کون قد کذب . 

ويصح أنه كذلك من أحد وجہین و 

إما بالمعجرات الى يعلتما أو تهر على يديه . 

وأما بشبادات من تقدم قرله من ااصادةين المقبولى الأقاويل على صدق 
هذا ومکانه من الله . 

آو ہما جیما ٩۵)‏ . 

ويقول آبو سلمان اماق ااسجستانى تمد بن مر آم حینا حمل ايه آبو 
حیان التو دى اسيخة من رسال إخوان المأ »> بعك أن در سپا و فصا 
آباما . 

(۱) بیان أل ااسنة لاطجاوی س ۷ ۽ ٩‏ . 

(۲) [حصاء الماوم فغارابی س ١۸‏ وما بمدها . 
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( أن الشريعة مأخوذة عن الله عرز وجل رو اسطه امير باه ونان 
الخلى من طریق الوحی وباب الغاجأة وشہادة الآباتوظمور المعجرأت. 
ونی أثنابا ما لا سييل إلى البحث عنه والغوص فيه ولا بد هن 
التسلم المدعو اليه والمنبه عنه . وهناك ةط لم؟ و بطل کیف ؟ و"زول 

هلا ؟ وتذهب د لو» و د لیت » ف الریح ٠‏ 

ولو كان العقل يكتنى به لم يكن للوحى فائدة ولا غناء ‏ 

عل أن منازل الناس متفاوتة فى العقل وانصباؤم حختامة فيه ٠‏ فا وكنا 
نستغى عن الوحى بالعقل كيف كنا نصفع ولاس العةل بأسره لواحد منا؟ 
فما هو هيع القاس ٠‏ . ولو استقل إنسان واحد بعقله فى جع حالاته فى 
دینه ودنيا لاستةل أيضا بقوته ف جيع حاجاته فی دبنه ودنیاه ولکان 
بجميع الصناعات والمعارف وكان لا عتاج إلى أحد من توعه 


وحده بی 
وجنسه» وهذا قول مرذول ورآًی خذول ٠ (٩.‏ 
ويقول ان السمعاى  :‏ 
(وأما أهل السنة فقالوا : 
اللأصل فى الدبن الاتبا ع والعقول تبح ولو كان الدبن بى على المعقول 
وجب ألا جوز للبؤمنين أن يقبلوا أشياء حى يعقلوا » وتعن إذا تدبرتا 
عامة ٠ا‏ جاه فى س الدن من ذكر صقات اه عز وجل وما تعبد الناس 
من اعتقاده وكذلك ما ظېر بین السابین وتداولوه بینېم ونقاوه عن ساقم 
إلى آنآ سندوء إلى رسول أله جا من ذكر عذاب القبرو سوال الملكين 
والحوضو ايزان والصراط وصفات ال جنه وصفات الناروتخليد الفريةين 
فما أمور لا تدرك حقاتةبا بعقولنا وإنما ورد الم بقبوطا والإيمان 
ا . فإذا معنا شيا من آمور الدين وعقلناه وفهمتاه فاله الحد فى ذلك 
() أخبار المماء بأخار الحكاء لاققعلى طبع مصر س ١ه ٠‏ 
( ه۲ الأسس ) 
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والشکر ومته التوفیق وهام مکنا إدرا ک وفېه ول تبلغه عقولنا آمنما به 
وصدقنا واعتقد نا آن هذا من ربو بیته تعالی ٠٩‏ ) 

وقول اين خلدون : 

( فإذا هدانا اه إلى مدرك فینبغی أن نقدمه على مداركنا وشق به 
ونما ولا قنظر فى تصحيحه عدارك العقل ولو عارضه » بل نعتمد ماأمرنا 
به اعتقادآ وعلما ء وسكت عام نقمه من ذلك ونفوضه إلى الشارع 
و نعزل العمل عنه )2 . 

والقسلم هنا هو دور الإرادةء وطذاأ القسلم منطقه اذى پيشاه فى 
اج ااشرعى فى هذا الاب » من التعرض للانذار › ولعوامل تصديق 
الرسول » وليس المقصود إلغاء العقل » ولكن المقصود إلغاء اتخاذه 
©( 

وهنا نذكر بعض الأيات التى تتوجه إلى إرادة الإنسارت مباشرة 
تقتضى منه التسلم > وهى على وجه خاص الأبات الى جاءت فى صيغة 
رر : 


د قل هو الله أحد » الله الصمد » لم باد ول یولد ول یکن له فو أحد» 
د لقدكفر ااذين قالو | إن ايه هو اسيج ان »> ۷ ا ال اند 
د إن الدين عند اله الإسلام 
وما اختلف الذبن وتوا الكتاب إلا من بعد ما جاءم العلل بغي بيجم 
ومن یکفر بآيات الت فإن الله سزيع المحساب - 
(۱) أتظر مون التاق اسیوطی س ۱۸۲ . 


(۲) مقدمة ابن خلدون س ٤46‏ . 
۴7) سنن ذلك فى المدذل العقلى , 
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فإن حاجوك فقل أسلمت وجبى ته ومن اتبعن ؛ وقل للذين أوتؤا 
الكتاب والامين أأسلم ؟ 

فإن أسلموا فقد اهتدوا وإن تولوا فإنما عليك البلاع واقه سريع 
الحساب› ٧۹‏ حح J.‏ یران . 

فاهداية لا تيدأ خطواتا الأول من كتاب أو عل بشری »ذا قد 
أعطبه الخلاف . 

ونما تبدأً بإسلام الو جه لته . 

و فى مقابلة الحجاج من الخصوم ماذا يكون مو قفت الرسول ؟ 

لم بقل القرآن فعليك حجاجمم أو إنما عليك الحجاج». 

وإنما قال « فالا عليك البلاغ » . 

وقد أوضحنا أن البلا أو الإنذار منطقه الحاص القانم على الضرورة 
العملية . 
ویقول تعالی  :‏ ( لس کشله شیء ) ۱١‏ الشوری ۔ 

يقول الإإمام الر ازى ( رأيت أقرب ااطرق طريق القرآن . اقرأ فى 
الإثبات ء الرحن على العرش استوى» واقرأ فى النن » ليس كمثله 
شیء) 07„ 

وهذا واضح فيه الصيخه التقربرية الو جة للارادة ء للقسلم . 

وبقول تعالى  :‏ « قن لاذين كفروا ستغلبون وتحشرون إلى جيم » 
وبثس الاد » ۲ آل عران . 

هكذا تقرير موجه للارادة لللى » مبنى على منطق الإيذار ٠‏ . 

فی الثہوات ا 


يقول تعالى  :‏ ( وقالوا مال هذا الرسول يأ كل الطعام وى فى 


(١)أنظر‏ الر على للزطقین لاین تة س ٣۲١‏ 


۸ س 


الأسواق لولا آنزل إليه ملك فيكون معه نذيرآًء أو ياي إأيه كير أو 
تكون له جنة يأ كل منها وقال الظا مون إن تتبعون إلا رجلا مسحوراً . 
أن ركيف ضر بوا لك الأمثال فضاوا - فلا يستطيعون سبىلا تبارك 
الذی إن شاء جعل للك یر آ من ذلك جات ګر یمن عا الانہار وجعل 
لك قصورآً . بل كذبوا بالساعة واعتدنا ل ن_كذب بالساعة سعيرا ) . 


ألضرقان ۷ إز , 
ویقول عز من قائل  :‏ 
( وما أرسلتا قبلك من المرسلين إلا آم لياكلون الطعام وعمشون 
فى الاسواق » وجعلنا بعضك يعض فتنة : أتصيرون وكان ربك بصيرآً . 
وقال الذين لا إرجون لقاءتا لولا آنزل عليا املائ أو ترى ربا 
لقد امتکیروا فی نفس وعتوا عتوا کییرآًء يوم رون الملان5لاشرى 
يومئذ للجرمين ويقولون حجرآ حجورآً » وقدمنا إلى ما علوامن عمل 
جملا هباء منثورا . ) اافرقان ۲۰ ۲٣‏ . 
٤‏ قول تعالى ‏ « ويوم يعض الظام على يديه يةول يا ليتى اتخذت 
مع الرسول سبیلا یا ویلتی لیتنی ل اتذ فلانا خلیلا .. » الغرقان ۳۷ |۲۸ 
وقول سبحانه وتعالی : ۔۔ 
رکذت قوم لوط المرسلين إذ قال هم أخرم لوط ألا تتقون إن لک 
رسو ل أمين قاتقوأ اه وأطيعون وما أسألك عليه من أجر ان أجرى إلا 
على رب المالمين الئبعرآء ۱۹۰ س ۱٦۱‏ س ٣۹ل‏ 
هذه کہا  :‏ 
صياغه تقررية » موجمة للارادة. السام > وقد جاءت على الحو 
الذى ثؤ كد أنه متطق القسل الخاص , 
آلا وهو التعرض الايذار بعذاب الآخرة ٠‏ والتعرض لمعوامل 
قصديق اارسول . 
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فی ااسمعیات : _ 
د وکل نسان آلرمناه طاثره فى عنقه وخر ج له يوم القيامة كتا با يلقاه 
منشورآ اقرا كتابك » كنى بنفقسك اليوم عليك حسيبا ٠١‏ الإسراء . 
د إن جہنم كانت مرصادا للطاغین مآبا لاپین فا أحقابا لا يذوتون 
فیہا ردا ولا شراباً إلا جیا وغساقا جراء وفاقا » ۲٢ - ۲٢‏ الا 
دقل یا آہا الناس إغااًنا لک بذر مين فالذين آمثوا وعلوا الما حات 
لمم مخفرة ورز ق کرم » والذين سعوا فى اتنا معاجز بن أولثك أصعاب 
الجحم » إه المج . 
هذه أيضا قد جاءت فى صياغة تقر يرية موجبة للارادة للاسلي . 
فى العمليات  :‏ 
وهذه ها دورها فى تربية الإرادة وتوجييبا إلى الته تعالى : 
ویک أن شير هنا إشارات خاطفة غسب » وإن كنا تقرر أن الفقه 
الاسلای برمته قوم بوظيفة تربوية م حيث يسقعبد إرادة الإ نسان 
ويو جیا إلى تفيذ الاوام والنواى . 
بقول تعالى  :‏ 
, أتأمرون الناس بالبر وتنسون أ تقس وتم تنلون الكتاب ٤)۲‏ 
« با أا لذبن آمنوا استعينوا بالمير والصلاة إن اه مع الصابرين» 
٠٥۴‏ القرة 
, إن الصلاة تنبى عنالفحشاء والمنكر ول كر الہ أ ٤٠»‏ ااعنكبوت 
د ولیبلونک بشیء من الحوف وا جوع ونقص من الموال والا نفس 
والغرات وبتر الصابرين ٠١‏ اأبقرة 
دفاذ کروی آذ کرم < ٢‏ ألبقرة 


— 


ولا تتبع الهوى فيضاك عن سيل أله ۲٦ > ٠‏ ص 
با اما الذبن آهنو | أن تطيعو! الذي ن كفروا بردو على أعقاب 


فتنةابو أ خاسرین 


بل الت مولا ک وهو خير الناصرین > آل زان 1۹ 
: الشيطان بعد الفقر ویآ صم بالفحشاء € 1A‏ القرة 
«آن قر آن الفجر کان مشہوداً › : ۸ الإسراء. 


هده العمليات ومثاا عا ۷ بقع حت اضر ¢ تربية للارادة 1 ال 
بيدها فى الطر يق إلى ليقي . 


— ۳۹| 


المدخل العمل 

معنى العقل هنا لايازم أن يكون ال جوهر المابز البدن ا ذهب اليه 
الججاء وبعض المتكمين . 

وإنما يكن أن تلاحظ الناحبة الوظيفية ف العقل . 

كذلك لايلرم أن يكون اانظر العقلى قانما على القواعد المنطقية . 

ولكن يكن الحد الادى من ذلك بالنظر الطبيعى » أوجريد القلب 
عن الففلات . 

وعلى هذا الأساس مكنا أ نقول : 

ليس ف الإسلام مايناقض العقل » ليس لان المقل حك » ولكن لن 
الإسلام جاء من أجل الانسان . 

« وما أرسلتاك إلا رحة مالين » ۷ مورة الانباء . 

فہو ليس سحدا للانسان . 

ونما هدابة ورة ‏ ومن هنا کار قوله تعالی  :‏ 

« لایکلف اب نفا إلا وسعپا > سورة ابةرة. 

وکا أنه ليس ف الشر بعة الاسلامية » تكليف جسدى فوق طاقة 
الجسد أوتكليف وجدانى فوق طاقة الوجدان » فكذلك ليس فيه خطاب 
لاعقل مناقض اطبيءة العقل . 

لقد جاءک رسول من آنفسک » عز بز عليه ماعنم > حربص علیک 
با لمۇمنین رءوف رم » ۸ سورة التوبه . 

وليس ممى هذا أن العقاتد الاسلامية ينبغى أن تشبت بالعقل . . 

ونما يكن ألا تكون متناقضة ممه» ليتقبلما . يكن أنتكون ف نظر 
العقل مكنةبالامكان العام . وأعلهذاهو المعنى الذى يقصد اليه أبن ااسعاف 


— r — 


حين يقول ( ليس بالعقل تعرف الله » ولكن مع العقل تمرفه ) ٠7‏ . 
وى مسألة وجود اله مثلا : 
تعد أنه مما یکن من نقد وجبه‌ا لفك رون بعضمم إلى بعض فى الاداة 
العقلية الى يسوقونما على وجود ابه » حيث يوق الفلاسفة النقد لادلة 
المكلمين كا بسوق المتكلمون النقد لادة الفلاسفة . . 
مہما یکن آر ذلك فان هذا النقد جيعه يقف عند التسلى بعدم و جود 
دلیل على عدم وجود أله . 
وهذا أحد كبار الفلاسفة الناقدين للادلة العقلية على وج ود الله 
( هيوم ۱۷۱۱ - ۱۷۷۹ م ) لایذهب الى أبعد من القول بأن الاستدلال 
الع على وج ود اه لايعطينا إلا الاحتال والظن لا اليقين والمعرفة 
إلحردة ۳ , 
وهنا إما أن يكتفى المقل بالدلالة الظنية - وإما أن بستنجد بو سيلة 
أخرى تنقل معرفته من « الإمكان »إلى د الفعل »> من الظن إلى اليقين 
وهذه الوسيلة هى النى . 
و الى عند مايقول للعقل المتوقف عند حدود الإمكان ۽ 
نعم يو جد اله بالفعل . فان العقل هنا يستند فى حكه بوجود أله . 
الى هذا الامكان من احية . 
وال الثقة فى صاحب المير من ناحية أخرى . 
يول الامام الجويى فى السمعيات ما بمكننا أن تقول به فى موقف 
العقل من اأعقاثد بصفة عامة : 


(۱) صون الاطق اسروطی س ۱۷۹ د ٠۸١‏ 
(۲) الله قى الفلسفة المحديثة لكولتر ص ٠١۸‏ 


«كل ماجوزه العقل وورد به الشر ع وجب القصاء يشو ته» “ . 


ولا بنبغى أن تسى أن السبب فى اكتفاتنا عك العقل بالامكان العام 
اننا ننظر اليه أى الى العقل - كدخل انسائى "لاوز التناقض معه 
لا كحك حك اليه وهذا يكقى فيه التجويز العقلى . 
ومن هنا فقط تذهب الى ما قال به ابن تيمية مى أن تعلم ال نياء 
( لیس مقصورا على جرد احبر کا بظن هكثير ٠‏ بل م بينوامن البرأهين 
العقلية اتى بيا تمل العلوم الالية مالا بوجد عند هؤلاء - أى التفلسفة - 
اأيتة ء فتعليمبم صلو ات اله عم جامع للا دلة المقلية والسمعبة ( 0 1 
وهنا تذكر بعض الآبات الواردة فى القرآت تاطب العقل ف 
لات مسائل : 
فی الالہيات : 
قوله تعالی : 


آم خلةوا من غير شىء أم م الالقون › مج الطور 
د فلينظر الانسان مم خلق Cd‏ ه الطارق 
ء أفلا بنظرون الى الاب ل كيف خلقت...» ب٠‏ الغاشية 

٦‏ التبا 


» آل عل الأأرض مادا والجال أوتادا Coe‏ 
فی اانہوات : 

فى معجز ة القرآن : د ولو كان من عند غير ته لوجدوا فيه اختلافا 
شرا . 

و قل لن اجت معت الانس والجن على أن بأتوا عل هذا القرآن ‏ 


الأدلة لجويى ص ٠١٠١‏ 


)١(‏ العقيدة النظامية ص ٠١ ٠۸‏ ولع 
لابن تيمية اسيوطى . 


(۲) صر تميحة أل الا عان ق الرد على منطق اليوتان 


— MG — 


لا اتون مله ولو کان بعضہم لبعض ظہير ا » . ۸ الاسراء 
وف رفض الاسترسال وراء طالب المعجزات د وقالوا ولا ازل عليه. 
ملك ولو آنرلنا مل کا لقضی الام تم لا بنظرون ولو جملناه ماک إجملناد 


رجلا وللبسنا عليم ما يلبسون . > ۷ ۾ الا تعام 
ف السمعيات 
د اعسب الإنسان أن رترك سدی» اقامة 


ايها الناس إن كنم فى ريب من البعث فاا خلقنا م من تراب 
ثم من نطفة م من علقة م من مضغة مخلقة وغير مخلقة لنبين ل ونقر فى 
الأرحام ما نشاء إلى أجل مسمى . تم تخرجكم طفلا م لتبلغوا 
اشد » ومنک من توف ومن من برد إلى ارذل العمر لكلا مل 
من بعد عل شيا وترى الأرض هامدة فاذا الزلنا عليما لاء أهبزت. 
وریت وآنبتت من کل زوج میج ذلك بآن الق هو الق وأنه حى الو 
وأنه عل كل شىء قدبر » وآن الساعة آنية لا ريب فبا وآن اله يعث. 


من ی بور .> الج ہ - ۷ 
« وهو الذى ا الق م بعیده وهو أهرن عليه وله الئل الأعل. 
ف‌المماوات والأرض وهو العز رز لمکم < الروم ۲۷ 


» قال ٥ن‏ یی العظام وم دم ¢ قل عا الذى انشاها ول رة 
وهو بكل خلق عام الذى جمل الك من الشجر الأخضر تارا اذا اتم 
مته توقدون . 

أو لاس اذى خلقی الہاوات والارض بقادر عل أن خلق مام ٤‏ 

31 سه ذا اراد شا ان بقول له کن فیکون 2 فہہحان ألذى زل هه 


ملکوت کل شیء» ولیه رجعون e‏ ۳-۷۸ لس . 
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هڏ شارات عاجلة . 

ویمکن اعبار ما جاء فی الباب الول من آیات بستشہد ہا على العقائد- 
الإسلامية منطويا حت هذا المدخل د المدخل المقل > إذا قدنا العقل فى 
ناوه ذه الموضوعات عدوده الى تومه بأن بف من الشرع موقف 
الى ل مو قف الحم 

الدفاع عن العقيدة ضد الخارجين علما ۔ 

وهذاما بحسب فى المدخل المقلى طامنا أن الخارجين عل العقيدة . 
الإسلامية يدعون استنادم إلى المةل ويستعملون أسلوب الجدل . 

وهنا تآ الآيات ارد هؤلاء عن مومهم عل الإسلام » أو ارد شانيم . 


الى تصدم عنه . 
وذلك على كل حال ثل دعما لمقائد المسلبين وزيادة فى إعانم تخطو . 
بم فى طريق اليقين . 


وهذا باب استمر ار ال جانب الدفاعى من عل الكلام على أن يكون 
متغيرا بتغير الظروف القافية ليتقابل مع الاسلحة الى ستعماما العدو_ 
ودد فپا . 

وف أهمية هذا قول الشيخ الأشعرى وهو بصدد تبر الاشتغال 
بعل الكلام ( لابد للعلباء من الكلام فى الحادثة ليع الجاهل حكما ) ٠“(‏ 

وف القرآن رد على المعتقدات السائدة قبل الإسلام فما يتعلق بعبادة. 
الکراڪب والأصنام » والجن والملان& والشخص . . 

وفيه رد على منكرى الالوهية والنبوة والبعث . 


وفيه رد عل معتقدات الود ة 


(۱) رسال فی اتعسان الوس تی عل الیسکلام س ۹۷ 


— ۳ — 


وفيه رد عل المسيحية ذم ترك جانا من جوانب المسرح إلا نافشه 


ووضع حکه فيه . 
وفيه رد عل الصابثه. 


)١(‏ اتظر نشأة النفكير الفلسنى فى الالام لادكذور على ساى الذشار والتف كير الفاسنی 
ى الاسلام للدكةور عبد الام ود والقرآن والفاسفة ه دکتور گد پوسف موسی . 


— ۳Y — 


للدخل الوجدای 

لس الو جدان الاحساس أو صفة من صفاته » ولكنه وعاء الشعور 
عا ينشاً عن دراك معنى من المعانالسارة أو المؤلة » وعن التأثر بأحاسيس 
ساوة أو مۇلة ٠‏ 

وبعتير سيينوزا الوجدان ‏ الطبيعة الأول » تى تنشاً عنا كل 
العو اطف والانفعالات وكل تصرفات الشخص وسلو 5 . ومن م كانت 
الحياة الوجدانية ضرورة لبقاء الإسان وليست من كاليات المحياة © 

ویړی ولم جيمس أن شعورةا البةظ . . ليس الا طا من أغاط 
الشعور الانسانى. . . « وأنه توجد هناك صور أخرى الشءور بالقوة 
تختلف عن هذا الفط تمام الاختلاف ونحن غيا حياتنا بلا شك فى ظل 
تلك الانماط ... ولا عكن أن نكون فكرة كاملة عن الكون فى عومه 
إن أهملت تلك الأنماط من الشعور .»> 

ويةول هيوم على اسان [حدی شخصباته فی عاوراته : 

د ون التعالم المعروفة عند كل شاك مبزن هی سب 'رفض الحجج 
العصية النائية الرفعة ٠‏ 

واتباع النوق السام وغزاتر الطبيعة البسيطة! والتصديق حينا تور 
فيه أسباب ما تأثرا بالغا فی قوته عیٹ لا ستطیع ات نما 
[لا بعنف شدید ° ۰ > 

وقد يقال کیف نحت إلى الو جدان وقد جاء فيه قوله تعالى : 
() الياة الوجدائية #دكقور ود حب الله س ۱7 


(۲) ولم جيمس ادکتور مود زیدال ص ۱٦٤ - ۱١4‏ 
(۳) حاورات هيوم ص ٥۲‏ 


— ۳۸ 


آفکلا جاء ک رسول با لا تہوی انفک استكبر تم ففريقا كذبم 
وفريةا تقتلون» ۷ للبقرة. 

والجواب  :‏ اننا لا رى الوجدان حكا متك إليه ولكن نراه 
مدخلا ينفتح أمام التلق من الله . 

ومن تاحة آخری فان اهوی الذى تتحدث عنه الاأبة غير الو جدان 
الانسان بعتاه العام . 

إن الوجدان من حيت هو وة من قوى الانسان لا ختص برغبة 


معينه دون أخرى > :ل هو وعاء لاشعو ر الذالى من حيث هو . 


وذا الاعتبار مخاطبه الشار ع ليكون ملتقيا بقوىالانسان جيما » 
فن مم لا یکون متصادما مع الانسان بو جه عام ۔ 
آما اسياق مح الرغبات والو جدانات الخاصة المحدودة بفرد معين › 
فی وقت معين » وتصت تأثير معين‌فمذا ما برفضه القرآن الكريم د ولو انبح 
المح اهواءم لفسدت المماوات والأرض ومن فن ». ۷١‏ المؤمنون 
لا قال : إن الظل من هوی النفس فمو وجدان للانسان . 
ذلك لان العدل والر هة والتساى إلى الحق كل ذلا مضاد الل وهو 
من نضح الوجدان أيضا . 
لا يقال : إن السرقة من هوى انس فى وجدان ناإنسان . 
ذلك لن العفة مضادة للرقة »ا هى مطضادة لازا » ومضادة للقسول 
۰ وهذه أأعقة هى من فح الوجدان . إن هذه ليست إلا أمثلة جز ثية 
تطبيقية بقبلما الوجدان ک) قبل اضدادها . 
وإذن فالو جدان كو عاء للشعور الذاقى للانسان من حيث هو كذلك » 
هو مأ اقصده . 


> . والإسلام إذ عاطبه وجه اليه فلس ذلك لا نه عتم له › 


— 44 — 
لاانه بهذا الاعتبار ليس من وظيفته الحك » ولكن من وظيفته التلنق ٠٠٠‏ 
أو الرفض » الرضا. . . أو الكراهية > فن ہم کان اتجاه الإسلام اليه 
كجزه من اتجاهه إلى الإنسان - [نما ليتمكن الدبن من ابعاد اللفس 

'الإنسانية كبا . 

وما نعتيره موجما إلى المدخل الوجدانى لا يمى بالضرورة أنه شل 
جاب للحققة . 

ونقول فى هذا ما قال المتكلمون فى موضع مشابه وذلك عند 
کلامہم عل اتجاہ الحکاء إلى تأویل البعت ال سای بالبعت الروحانی ون 
ما جاء مته فى الحسيات فتمشيل لار وحانيات .. 

يقول شارح القاصد : 

( نعم لوقيل : إن هذه الظواهر مع إرادتما من الكلام وثبوتهافى 
نفس الامى مثل للمعاد الروحالى واللذات والالام العقلية » وكذا كز 
-ظواهر القرآن على ما يذأكره الحققون من علباء الكلام لكان حا 
لا ريب فيه » ولا اعتداد ما ينفيه ‏ ) فنحن لا نقصد التأويل إذن . 

وإنما نقصد المع بين الظاهر والباطن و لكل مدخله » وحاجة للاقسان 
إليه » وأتأيد فى ذلك يعبارة لان‌رشد فی کلامه عن التآویل حيث ذ كر أن 
هناك نوعا من التعبير ( | يأت من أجل ,عده على افبام امور » وإنما أف 
لتحريك النفوس لبه مثل قول رطا . 

« الجر السود مين أله فى الأرض ) <° 

کا ترد بقوله تعالى : 

« إن الله لا ستحى .أن يضرب ملا ما بعرضة فا فوقما » فاما الذي 
منوا فیعلمون آ ته الحق من‌ربهم » وأما الذین کفر وا فبقولون‌ماذا اراد اقه 
هذا مثلا ضل به کیرا وېدی‌به کثیر! وما يضلبه الا الفاسقين» ٠٠‏ البقرة 


متاهج لأر ص ۲4% 


— foe 


وهنا نستنتج من الآبة أو معا : 

- ان ضرب الئل موجه للانسان » إلى مدخل من مداخه » إلى 
المدخل الوجدای» وهو منم کان حف بظن أن بستحيامته » که 
لایصح الاستحياء منه ء. بالنظر إلى أن القرآن موق لابشر . وم عتاجون 
فی هدام ومعرفتبم وطمأ نیتم إلى ضرب الال » وإلى عخاطبة جيع قوام 
ما فيم) الوجدان . 

۲ - ان الذین م على ترکیب سوی-ف علاقةقوامم بعضہا بض 
تلقو نه کا هو مو جه إلى الانسان فپتدون به . 

م ان مصدر الاشتباه أو الزيغ هو أن تصرف الآيات لاعسب 
المداخل المسوقة اليا د ماذا أراد أله هذا مثلاء . 

۽ - أن الضالين هذا التدبير الإلهى' المسوق أساسا لمصلحة الانسان 
م الفاسقون الذين خرج تكوينم عن طبيعة الانسان المتكاملة . 

کا تابد عا أخرجه الهروى عن المقدام أبن معد بكرب قال : 

قال رسول اق ل : 

) إذاحدثم الناس عن‌ربہم فلا تحدثوم بالذی پفزعېم ویشقعلہي ٩)‏ 

وهنا نذ كر بعض الأيات الواردة فى القرآن متوجبة إلى المادخل 
الو جدانی . 

ق الافيات : 

د قالت رسام انى ايه شك فاطر السموات والأرض يدعو ٤‏ ليغفر 
لک من ذنو بک ء ویؤخ رک لی أجل مسمی ‏ قالوا : ان تتم إلا بشر مثلنا 


)١(‏ أنظر مسون النطق السيوطى س۷٤‏ » ما أخرجه المزوى عن المقدام بن معد 
يکرب عن الرسول صل الله عليه وسلم فی کستابه «ذم‌الکلام »> 


ا 
تریدون أن تصدو نا عبا کان ہمہ آباؤنا فأو تا بسلطان مين . قالت شم 
رسلېم ان عن [لا بشر ثل ولکن اله عن عل من رثاء من عباده» 
111° ابرادم 

(ومن الناس من بتخذ من دون اله أندادا ونم کحب أيه » والذبن 
آمنوا أشد حا به » ولو برى الذين ظلوا إذ رون العذاب أن الةو ل 
جميعا وأن الله شديدالعذاب . إذ تبرأ الذبن اتبعوا من الذين انبعواورأوا 
العذاب وتقطعت بهم الأسباب » وقال الذين اتبعوا لو أن لناكرة فُتراً 
مهم تبرؤوامنا » كذاك ربمم اه أعامم حرات علييم ومام 
عخارجين من النار ) ٠۹۷ - ٠٦١‏ البقرة. 

لقد تناو لت هذه الآبات وجدان السامح من أقطار عدة : من نأاحبة 
القرغيب م من ناحية الترهيب ٠‏ ثم من ناحية التنفير » م م ناحية 
التحسير ٠‏ . على التوالى . 

د یا بی اسرائیل اذکروا نعمتی الی نعمت عایکر وأوفوا بعدی 
أو بعد وإیای فارهبون» ٠١‏ المقرة . 

فى النبوات : 

فى القرآن : 

« الله قرل أحسن الحديف كتابا متشابا مثانى تقشعر منه جاود فين 
بخشون رم م تلین جاودم وقاو یم إلى ذ کر ابه : ذلك هدی اله ہدی 
به من يشاء» ۲۳ سورة الزم . 

وانظر إلى تعقيب القرآن بقوله : « ذلك هدى الله > . 

فالتآثیر فی الو جدان بکتاب اه هو طر بق للېدی . 

( اذهبا إلى فرعون انه طغى . 

فقولا له قولا لا لعله یت کر أو تخشی) ٤٤ | ٤۳‏ سورة طه 


( ۲۹ الاس ) 


۽ لقد جاء؟ رسول من أنفسك عزيز عليه ماعثم حرص علي 
جا لمۇمنین روف رحم »› . التو بة ٠۳۸‏ 
فى المعيات : 
دوان تعجبفعجب قوم أإذا كنا ترابا أثنا لفى خلق جديد أولأك 
لذبن كفروا برمم وأولئك الاغلال فى أعناقيم وآولئك أصعاب الاار 
م فما ادون » ه اأرعد . 
«وتری الجرمین ومذ مقر نين فى اللاصفاد سرا بيلہم من قطر ارت 
و تغشی وجوه م النار لیجزی الله کل نفس ما کیت » ان اتسر یع ا حساب» 
۱ ابر اهم 
«ويوم سير الجبالوترى الأرض بارزة وحشر نام فلم نغادرم نيم 
اأ حداوعرضوا عل ربك صفا لقد جثنمونا کا خلقنا ک آول مرة بل ذ ۴م 
أن لن تعمل لك موعدا » ووضع اللكتاب فترى الجرمين مشفقين ما فيه 
٠و‏ بقولون باويلتنا مال هذا الكتاب لايغادر صغيرة ولا كبيرة إلا أحصاها 
رووجدواماعاوا اضرا ولایظل ربك أحداء ۹ الکېف 
+ ولا تحسبن انت افلا عا ,عمل الظالمون ما يۇ خر مم لوم تشخص فيه 
اال بصار مطمین مقنمی :ره وسېم لابرد اہم طرفم وآفئدتېم هواه ۰»> 
۲ جاراهم 
ان المتقين فى جنات وعيون . أدخلوها بسلام آمنین . ونزعنا ماق 
صدورم من غل اخوانا عل سرر متا بلين | فيم قصب و مام منبا 


کر جان› ٤۸‏ الجر 


= gef — 


اتم اثالث 


الوص ول إلى القن 


ڌنا إلى أن بداية الطريق إلى معرفة اله تنبنى على أاضرورة العملية 
وأن الخطوات فى هذا الطريق تيدأ : 
بالتعرض للانذار بعذاب الأخرة . 
تم التعرض لعوامل تمدق الرمول 
۳ التسلم أو الاسلام . 
وأنكرنا أن يكون فى ابناء المقلى للم الكلام بداية ضرورية تقو 
عالا حققه الضرورة العلية من اليقين من وجة نظر العقل . 
ونا انه بالاسلام : 
مدا تلق المعرفه . 
من مصدرها : الله سبحاه . 
Jd‏ موردها : الانأان . 
وذ كرنا ان الانسان إذ رد اليه هذه المعرفة الاطية فاته تلاقاها من 
مداخل لاه : 
الممخل الارادى . 
المدخل العقل - 
المدخل الو دان . 
کا ذ كر نا أن هذا المنهج ااشرعى وان كان يكتةى بغالب اتان ف الداية 
خو يعد باليقين فى اانبابة . 


وګن ٹری أن اليقين يتحفق عن طريق هذا انيج بالأرور ف مراحل: 


ک2 
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۲ - م الإمان. 

۽ م الإحسان. 

وفى الاحسان عمل البمين ٠‏ 

وفا بى بيان ذلك ٠‏ 

روی الامام مسل قال  :‏ 

و حدلی زهير بن حرب حدثنا جز ر بن عارة وهو ابن القمقاع دز 
أي ازرعة عن أبى هررة قال : قال رسول اہ بولق : ساون فمابوہ آن 
,سالوه اء رجل خلس عند رکبتیه فقال : با رسول اله ماالاسلام؟ 
٠‏ قال : لا تشرك باه وتقي الصلاة وتؤتى ااكاة وتصوم رممنان . قال: 
صدقت . قال بارسول اله ۽ ما الاعان ؟ قال : أن تومن بالله وملانكته 
وکتابه ولقانه ورسله وتؤمن بالبعث وتؤمن بالقدر کاه . 

قال : صدقت ۰ 

تال ا رسول اله ماالاحسان ؟ قال أن تخشى اه كا نك تراه فانک 
إن لا تکن تراه فانه براك » قال صدقت» . 

إلى آخر ما جاء فى هذه الروابه من حديث عن الساعة وعلاما ما والعل 
بو قت وقوعبا وما ظلہر من أن ااساثل كان جبريل ( آراد أن تعلهوا إذا 
ل تسألوا) . 

يقول الشمرستانى بعد أن يذ كر هده أأرواية ٠‏ ( فإذا كان الاسلام 
بمعنى التسام والانقياد ظاهرآ موضح الاشتراك فو المدأًء 

[ذا کان الاخلاص معه »› بان يصدق بالقه وملاانکته وکتبه 


ورسله واليوم الأخر ور عقداً بان القدر خیره وشره مر أيه تعال 


نع — 


گی أن ۴ أصابه ل یکن ایخطثه وما أخطاه ل کن أيصيه ٤‏ کان مما 


حا . 


م لذا حع بین الاسلام والتصدرق وقرن الجاهدة با]شاهدة وصار 
غه شمادة فمو الال . 

فکان الاسلام مدا : 

والاعان وطا. 

والاحسان کا لا. 

وع هذا شمل لفظ المسابين الناجى واطالك )٠‏ 

وإنى أرى صواب الفكرة الى استذطما اشر ستانى »ن الخديث . 

من کون الاسلام ا 

والاعان وسا 

و لاحسان کالا. 

ولكنى أعالفه ف أن الاسلام هذا يشمل الناجى واطالك ٠‏ 

ذلك لان الةصود بالاسلام كيداية  :‏ 


انقاد الظاهر . 

لا الأنقياد الظاهرى . 

أن الانقیاد الظاهری ‏ أو بتعہير أدق - التظاهر بالانقياد هو 
النفاق . 


أما انقياد الظاهر النابح من الارادة الرة » فهو إسلام حقبق » وإ 
یکن القلب قد امتا بالاعان بعد . 

إن الانسان فى هذه الحالة مصدق د بالارأدة او ن دق مسل 
بالارادة ؛ زولا على منطتق الانذار بعذاب الأخرة ء الذى أستمع اليه 
وعبل مقتضاه وهذا ‏ فى هذه المرحلة الأبدئية -. هو ما عاك الانسان 


— 4 


م ززه » لان حداثة الاستجا به للدعوة › وزوله فا على مق الانڈأر 
غب » قد لا ياعد على أن يصطاحب ممه تلاا التصديق بالقاب إكل 
ما جاء به الرسول د ۾ إذ قد خن عليه بعض ما جاء به عا ذ کر فی 
الحدیث »> ومع ذلك يكون ا 
ونظرآ لان خحطرات القلب ما يمسر على الانسان قادها فى أول 
الالام كانت أعال الجوارح داخلة نى ارح" الأولى » الاسلام لا 
عا ملک الافسان وعخضع للارادة . 
أن الانسان فى هذه ا مر حلة مسلم نفسه للدين اجديد بإرادته . 
وهو مقدم مس نه ما ملك : 
۱ هذه الأرادة . 
م _ هذه الاعال الى تقوم با الجوارح . 
وهذامن شأنه أن يسلبه إلى المرحلة التالة إذا تابع الهج الذى 
وضعه الشارع . 
وهذا یکنی لك يكون من الناجين . 
ولت آرئ أن فب بسمون الحشوية قد أخطاوا - کا بقول 
السعد - عندما ذهيوا إلى النخاير بين الإسلام والامان ( نظرآً إلى أن 
لفظ الا مان ينىء عن التصديق با أخبر انت تعالى لى لسان ر له ولفظ 
الاسلام ع التسلم رالانقیاد . ومتعلق التصدیتق یناب أن یکون هو 
الأخبار » ومتعلق القسلم هو الاوامم والنواش )٠۰‏ . 
ول یکن الحشوية وحدم علي هذا اذهب بل ذهب إليه بض اله تزه 
أبضاً ا يول السعد : 
( تسگا بإثبات حدما ونی الآخر فى قوله تعالى د قالت الاعراب : 
آمناً » قل ۾ تۇمتوا ولكن قولوا أسلىنا › 4و الحجرات 


س ل — 


وبعطف أحدهما على الآخر فى قول تعالى : 

إن المسايبن والمسلمات والمؤمنين والۇ مثات > ١‏ الاحزاب 

ونی قوله تعالى : د وما زادم إلا لاتا وتسلاء مم الأحزاب 
والتسلم هو الإسلام 

وبأن جير يل لا جاء لتعلم الدين أل النى عن كل منما على حدة 
وأجاب النى لكل واب . “ ) 

أرى مر افقة الحشوية و بض المعبزلة على الةول بالتغاير يما . 

وأرتمما مع الإحسان آرتيبا م حليا . . 

ا أرى أن الإسلام - مع القول بالتغاير بينه وبين الإعان ‏ 
لا بی النظاهر بالتسام خوفا مر السيف فبذا هو النفاق اذى 
لا بنجی صاحبه . 

ونما هو بتعا فى هذه الر حلة بالإرادة اى لا تقناقض مع الان ء 
ونما نعتبر مقدمة تسل إلبه . 

وھذامعنی قو له تعالى د قالت الاعراب آمنا قل | تؤمنوا ولكن 
قولوا اسلينا ولما بدخل الإعان فى قلوب >.٠.‏ ء١‏ الحجرات 

فالابة شير إلى ها تين المر حلتين اللتين تعتير أولاصا مقدمة انيما 
ولا کون الالك فی آولاهما رافضا بإرادته لئیء ما فى انيما ء واعا قد 
کون غور مالك بعد لطر ات قلبه ۰ أو خافلا عن پعض ما جاء من 
متعلقات الإمان 1 

ولو كان المقصود انهم تظاهروا بالإسلام واضروا الكفر لعقبت 
الأبة بفضحمم والتحذير من حطر نفا قيم > ولكن الأبة قالت بعد ذلك : 
, وإن تطيعوا اقهورسوله لا یلتک من آعالک شتا ناله غفور رحم. > 


س 
(۱) شرح ااقاسد + ۲ س ۲۹۱ 


— ۸ 


ومعى هذا أن الخطوة الأول الى خطاها الأعراب فيم عارسة العمل ء 
وأنہم إن استمروا فى الطر تى موالاة الطاعة » فلن عبليم الى مارسو نه 
نى تلك ا)رحلة ‏ مرحلة الإسلام - سوف يسامبم قطما إلى الخطوة 
التالبة د. . . لا يلتک من أعالک شيا ء . 

أما قوله تعالى , إن اه غفور رحم » فإنه يشير إلى قصور فى 
همتہم فی قطع الطريق يستحةون من أجل المؤاخذة » وم ممع ذلك 
الوعد بالمغفرة. 

ولو انهم کانو! فی حک المنافقين 1 كانت اللبجة فى عخاطبتيم على هذا 
الحو المترفق . 

وهنا ينتقل اسل إلى الإبمان » والإعان کا رجح إزيد وينقص . . 

يول تعالى : 


ويقول ( فأما الذين آمنوا فرادتہم عا وم لستبشرون ) عم التوبة 
ويقول ( وما زادم إلا مانا وتسلما. ) ٣‏ الأحزاب 


ويقول ز أم فتة آمنوا ,ديهم وژدنام هدی .) ۳ر الف 
وبقول ( ليستيقن الذين أونوا الكتاب وزداد الذين آمنوا مانا ( 


۳١‏ المدر 
وقول ( هو الذى ازل السكينة فى قلوب المؤمنين ليزدادوا [عاا . ) 
٤‏ الفتح 


وبظل پزاید الإعان زايد ال مارسات العملية » وتلق المعارف الإهية 
على النحر الذى ذكرناه فى المداخل : الإرادية والعقلية > والوجدانة . 

حى بصل إلى الاحسان . 

وهو مر تة ال کال کا قال الشہر ستالى . 


— £ — 


والكال فى معرفة اله . 

هو القين . 

ان یقینه بالته أصبح فی مستوی لا مرید عليه فو يعد اله 
كانه يراه . 

وهو بحس لإحساسا قويا برؤية اله له . 

ها هو ا1ج الشرعى » ولك غابته السعيدة . 


سا = 
الجاة 

عرضت فى مدخل الباب الأول مشكلة النظر فى القرآن الكرم ء 
وبیشت مذ اهب العلماء وال1-كلمين فى ذلك » واستنادم ف( يذهبون ااه 
إلى آبات من القرآن الكرم عل اختلاف مذاهمم > بين مطل لر ء 
ومو جب له » وما بین موجب له بالعقل وموجب له بالشرع ۰ 

وأآثبت رى فى هذا الموضوع وهو بتلخص فى أن القرآن الكر مم 
برضى العمل فی ازعته إلى الاجتاد فى الم آو رشجعه علا > ولکنه 
لا يقره عل دعءوى الاستقلال عن مصدر المعرفة الإلمية › وهو الوحى. 
فى أى مر حلة من ماحل المعرفة . 

م عرضت ف الفصل الأول من هذا الباب مسألة الات وجود أله . 

فبینت فی القہيد آنه كار يو جد فى البينة الى بول البرا الإسلام من 
بشکر وجودالله . 

وأوضحت أنه مما يكن القول فى تلة عدد هولاء فان حطورة هذا 
الصنف من الناس كنف أهمية المسالة الىيتناولو نها : وم من م مکنیم. 
أن يروا باحداث أنواع أخرى من الانعراف ف العقيدة قد لا تتكون 
من بؤرة انكار الالوهية » ولكنا تتضامن ممما فى هدم الدين . 

تم بيت استدلال المتكلمين على وجود الله . 

فعرضت استدلال المعزلة وارتكازه على دليل حدوث العام » 
وطرافته حيث جعل من ابات وجود اله حلقة تالية لإثبات كو نه تعالى. 
قادرا عالا » إد من كان كذلك لا بد أن يكون «وجودا . 

. بينت استدلال الأشاعرة » وارتكازه أيضا عل دليل الحدوث‎ ٤ 

وذکرت نقض ألاشاعرة سالك اأعزلة من حيثف آم فی رآی. 


- إا - 


ا E‏ 
الأشاعرة - لا يمكهم اثبات الأعراش على أصرهم . 

ونقض الممزلة مساك الأشاعرة من حيت أنهم - فى رأى المعرلة - 
لاعكنم اثبات الأمراض على أمولمم أيضا . 


کا ذكرت نقض بعض المسكلمين لبءض أصول هذا الدلل » إذ. 
رکز عى بطلان وجود حوادث لانمابة ساف الأزل » وان ذاك ۾ 
یم فاته : 
وذهأبه ال ن مءرفة وجود اوہ ليست من اليّظر بات الى يقام عاپا رهان 
أن يکون يقاس المثيل أو اأشمول ey ٤‏ کون بالاستدلال بالآبات 6 


أوبقياس الأول . 


وذکرت استدلال المحکاء » وارتکازه عل دلیل الامكان‌والو جوب 
وبينت أن هذا الدليل اذا ل أذ حدوث الممكن فى الاعتبار فاته يوجه۔ 
البه ما وجه الى الدليل المسمى بالدليل الوجودى فى اافلسفة الغريية من أنه 
#صو ر فى قطاق التصور الذهى » اما اذا أخذ فى اعتباره حدوث الممكن. 
بالفعل فانه بر جع الى دلبل المکامين » أو یتر کب معه › ولایصح فی 
هذه الال الحا لاهاة ال ک)اء به انه يستدل باه لاعلیه . 


وذكرت نقد الحكاء لدليل المتكلمين فى حدوث العا » وبينت 
الاشكالات انى أوردها ان رشد فى ذلك . کا بينت نقد أبن تيمية لدليل 
الحكاء على نفس الأصول انى ذكرها الحكاء فى نقدم لدليل المتكلمين. 
وأوضحت أن اذاهب الختلفة لاتستدل بالقرآن على وجود اله الا 
أن بكرن ذلك من باب الاسشاد بالقرآن على موافقته لما يذهبون اليه .- 


— ۲چ — 


وذ کرت استدلال اءنرشد بدليل العناية » والاختراع » وذهابه أل 
أن ذلك هو الاستدلال التى جاء به القرآن الكرم . 

2 أوضحت أن بعض الت-كامين ذكروا فى كتبم مابمکن أن يستنتج 
منه ذهابمم الى قدم العام أوالى أن الادلة م تتم عل حدوه » ومن هژلاء 
الامام الغزالى والامام الرازى » وبعض ءلساء اكلام من الأشاعرة 
المتأخرن . 

م عر ضت فى الفصل الثانى من الباب الأول مشكلة اثبات صدف 
اار سول » وممدت لذلك ب ذكر مظاهر وجود هذه المشكلة فى البيئة التى 
نول الما الاسلام . 

وبينت معالجة القرآن اللكر ها . وجبود العلماء والمتكلمين فى شأنما . 

وبيقت أن كلا من البرك والاشاعرة اعتمدوا على المعجزة كدليل 
قطعی عل صدق الرسول » و دکرت شرو طا و وجه دلالا عند کل ٥م‏ 
۴ انکار کل مم على الأخر قدرته عل اثبات وجه دلالا عنده لبعض 
مايذهب اليه من أصل كلامى » فا معترلة يذكرون ذلك على الأشاعرة لعدم 

-قوطمم با لسن وااقبحالعقليين وهو لازم عندم فى أثبات دلالة المعجؤة على 
صدق الرسول » والاشاعرة ينكرون على المعتزلة لعدم قوم بالارادة 
القدمة وهى لازمة عندم لاثبات دلالة ا لممجزة أيضا . 

م ذ کرت أقرارم لانواع ختلفة من معجزات الرسول جمد جلا 
ووجوه تاز القرآن الكريم ٠‏ 

م أوضحت الطر يق الى تصديق الر مول عند أبن تيمية وأتياعه وأنه 
لارتکر عل المعجرة ٠‏ 

ڳا تعدثت عن مذاهب المتكلمين فى عصمة الرسول . 

وعرضت فى الفصل الثالت من هذا الاب مسأل اثبات المعاد ء 
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فېدت ذلك بءعرض مظاهر وجود المشكة ف البشة الى زل إلا 
الإسلام وبيتت المذامب فى المعاد: ما بين المتكامين الذي بذهبرن إل 
مادية النفس » وأن المشر یون با جم فقط » ومن يذهب من الحا 
إلى استحالة إعادة الأجسام » وأن الحشر يكون بالروح فقط . 
وبيتت أصول المعاز له الى بنوا علبيا المشر الجسمانى » وارتكازم فا 
يذهبون اليه على أدلة عقلية » ا يتت استدلال الأشاعرة والتيميين 
واستدلاهم فما يذهبون اليه ا تضمنه الدليل السمعو, من حجج عقلية . 
وعرضت ف الفصل الرابع وجوها من استشماد المتكلمينعلى مذاهيم 
تى اختلفوا علبها بايات من القرآن الكرم » أظبرت لى أن المذاهب 
الختلفة جيعاً كانت حريصة على ذلك : وآنہا ‏ جیما أيضاً ‏ كانت 
تجد من آیات ألقرآن ما تو جه لتأريد ما تذهب اله ممما يكن عليه اللاق 
من حدة أو تنأقتض . 
وقد أظرت فى هذا اللاب بصفة عاءة : 
استشہاد علماء اللكلام بالقرآن الكرم فی المسائل اتی لا يقح 
فا ا لحلاف كوجود أله من الإهيات › وتصديق اأارسولمن. 
الثبوات » والمعاد من السمعيات . 
وإن كانواقد اختلفوا فى طرق الاستدلال › واستدہد كل مم 
بالقرآن أيمناً . 
۲ كيفية استشماد م بالقرآن الكرم فى تاك المسائل » وذلك 
باراز مكانة هذا الاستكاد فى سياق الامتدلال . 
۴ مدی سكم بالاستشہاد بالقرآن الكرم فى المسائل الى وقع 
فہا الخلاف pha!‏ › مما کن عليه درجة هذا اللاف من 
الحدة أو التناقضش . 
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وقد أوصلى هذا الباب إلى ؤال عن : ألر هذا الحلاف فى تقوم 
وهو الذى بعملون لمر ته من ناجيه » و ستشېدول ه من ناحہه 
أخر ی. 
وتساءلت : هل کان استشہادم بالق رآن اللكر م قابا على أمس عابية 
منمجية قضع الھرآن الکر ہے آسا۔] آولیا للا س الى يقوم عليما انمج ؟ 
أو ام ا كتفوا أن کون القرآن الكرم ھ__دفا لأنصرة وموەلا 
سڈ پاد دون أن يكون الا ساس الأول من الناحية المنهجية ؟ 
ذلك هو ما حاولت الاجا به عليه فى الباب الثانى من هذة الرسالة . 
ی 
ق لقصل الأول مته نظر به المعرفة عل المتكامين ٤‏ وأوضت ق الفصل 
الثافى رھد هذه النظر به . 
وفى الفصل الأول مدت لدراسة نظرية الممرفة بذكر أهمية هذه 
الدراسة وإمكاماء وفاتما فى توضيخ قضية استناد ءل الحلام إلى 
القرآن الكزم فى منمجه العلبى . 
وذکرت ف اسم الأول طا عه المعرفه عند المتكلمين : 
ما هو النظر ؟ وما هو العل ؟ وما أنواعه؟ ومن هو فاعل الملل ؟ 
وماذا بيده العل من القين ؟ وهل يفيد النظر الظن ؟ وكيف وجب 
النظر عل الكاف؟ 
و لشت أن المتكلہين بلدہرل إلى 1 di‏ جب أن بدخل ف موم الم 
کو 4 جازما مطا با لاراقع / عمل اض ډه جه دن الوجوه . 
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وبيشت أيه فى دالرة الفكر الاسلاى لا نوجد نظرية انسانة فى 
:المعرفة وما نظر ية المعرفة فىهذه الدانرة ذظر بة الية معنى انبا لا تتوقف 
فى عنما للاصل المعرفة وطبيعما عند الإنسان » كسلبة من المسامات ء وإغا 
تصف اتصال الأصل الإنسانى فى المعر نة بالاملالإهی فما » بستوى فى 
ذلك الفلاسفة والمحكلمون والصوفة على السواء . 

وذکرت فی القسم الثانى أداة المعرفة » وبيشت أن الاتجاهات فى هذا 
الأو ضوع روجع إلى اجاهن رتسين تعد ف) طبرا فى الفلسفة الحر به هما 
اتعاه العقليين الذين بتبنور نظرىة جوهربة العقل على اختلاف فى 
التفاصيل » واتجاه الواقعيين ادن يتناولون العقل من الذاحبة الوظيفية 
الى يقوم بأ . 

کا بوتت آنه فى جال المتكلمين وجدنا تقديرا كاملا العقل باعتياره 
الأداة لمعرفة الحقيقة » ا وجدنا اعترافا باحس باعتباره اداة لإدراك 
العسوسات » وصل إلى حد جل الحسوسات من العاوم الضرورية › 
بل وصل إلى إطلاق اس العقل علهفی ب ضا قاريل » وإن الأم ؤذلك 
كله لا وستةل فيه الحس بالإدراك وإنغا مرجعه إلى العقل . 

وذ کرت فی القم اثالث : طرق ال عر فة عند المتكلمين»من حيث بيان 
صرر الادلة ومصادرها » وبان منرلة ا لبر كطريق . من طرق المعرفه . 

وبیتت مذاهمم فى إفادة الخبر لليقين أو عدم إنادته له . 

و اوت أنكا من اليترلة والاشاعرة المتأخرين يذهبون إلى أن 
الدلمل النقل يغيد الظن لا اليقين . 

وذکرت ف القسم الرايع مدان المعرفة ء باعتبار سيم لاصول 
الثرع إلى میادن تختلف باختلاف الد لیل انی صح استم اله فى كل منها . 

فت جذور اذهب المقل اذى يذهب إلى أن الد ليل العقلى دو اذى 


يصلح للاستدلال فى أسس الاعتقادبات ون المعبرلة جاءوا ليقرروا أن 
الرسل آنفسيم أ بتوصاوا إلى المعرفة - فى الاعتقاديات - إلا بالنظار 
فى الادلة العقلية ولا عرف ألم رسل إلا بالنظر فيا > وأن اه يعم 
لتنبيه العقل من غفلته » و يلت أن‌المعزلة برفضون إثبات العقا ثد بالدلالة 
النقلية لانها فر ع على حجة العقل فلو استدل بثىء منها على الله اكان هذا 
استدلالا بقر ع للفىء على أله وذلك لا يجوز ومن هنا كان لابد العقل 
أن ستقل بالنظر فى الوادت ليعرف آنا حدثة وآنه لايد ها من. 
محدث مخالف هما هو الله م بتظر العقل فى افعال تعالى ايمل كونه قادرا 
عا لما مو جوداء واحداء عادلا > حكها ...»> وأنه لا وز الاستدلال. 
فى هذه الأصول بالدلة القلية إلا من باب اظبار موافقة القرآن 
لا للاستدلال به . 

۳ بيت أن الاشاعرة يذهبون هذا المذهب نفسه » حيث يشترطون. 
الل ععناه الاصطلا حى ف جال الاعتقاديات > ومن هیا کان الا ستدلال 
فيا بالدليل المقلل » وأن المسك بالدليل النقل نما جوز فى كل معقول 
ينحط اثباته عن اثباتالكلام البارى » والمقصود بذلك ما ياتى بعد إثباته 
حدوث العام وثبات وجود الصانع > وکونه الما قادرا يدا متا › 
بل صرح المتاخرون ميم بأن الدليل النقل امحض لا يتصور » إذ صدق 
الخير لايد منه وهو لا شبت إلا بالعقلفاعصر الدليل المستعمل فى أصول 
الاد فى قسمين : العقلى ا محض » وال ركب من العقلى والنقلى . 

وقارنت بين الدليل العقلى والنقل عند م من حت استمال کل مما 
ق الاعتقادبات : 

فوجدت أن الدليل التق يتوقف ثبوت حعته وصدته على الدليل 
العقلى و لا بتوقف الذليل العقلى على الدليل النقلى . 
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وأن الدليل 1 نقلی ٠‏ ستقل» بل لاد من ا ان ان ترکي مح الدلل ەق 

بيا يستةل الدليل العفل . 
وأن الدليل النقلى مشروط باثبات ال جو از العقلى وإثبات عدم العارض 

العقلى بيغا لا يذ كرون - من حيث منهج البحث العلبى ‏ شروطا لادليل 
العقلى . 

وأن الدليل النقلى يفيد الظن غسب » بين يفيد الدليل المقل اليقين . 

وأن الدليل العقل ينفرد بأصول العقائد وأهمما وهى ائات حدوت 
العا وإثبات الصانع » وكونه مالا قادرا مريدا متكا مسلا للرسل › 
مظبر| للمعجزة على ايديمم ليدل بها على صدقم » وأما بقية السائل فايس 
فما ما ينفرد به الدليل السمعى إلا جوزا فى التعيير » a‏ 
فيه عدم المعارض المقلى - وال جواز العقلى » ولانه لا يفيد اليقين . 

ومن هنا ذهب الأشاعرة إلى أن دلائل عل الکلام کا يقول صاحب 
المواقف ( يقينية ء حك بها العةل وقد تأيدت بالنةل . ) . فبصرج ااعقل 
حم الحم وبالنةل عصل التأبيد جرد التأبد . 

ولقد انيت من مقارنة موقف المعازلة والاشاعرة من حيث الاعتاد 
على الدليل المقلى إلى أن الأشاعرة يذهبون خطوة أعق عا ذهب إليه 
المعترلة فى اعتدادم بالدليل العقلى » إذ جملوا ابجاب النظر العقلى 
بالشرع ‏ خلافا للمعبزلة - فكان ذلك مهم تتويجا للداليل العقلى 
لم يصل إليه المعبزلة . 1 

ثم بيشت أن السلف كانوا بنظرون اللعقل باهتباره طاريقا للفرم »م 
تطور م الاسم إلى التوةف عندما كانوا يحدون تعارضا بين الادلة م 
تطور ار ببعضمم إلى التو يل لمتاصرة النص الذى يعتبرونه أصلا. 

و ينت مذهب ابن تيمية » فى اعتداده بالدليل انعقلى » وعدم تغليبه 
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على الدليل النةل فى تفس الو قى » وذهابه إل أنه عند وجود التعارشض 
بين الادلة يعدم ااقطعى أا کان » وذهابه أبضا إلى أن الدايل النقلى يفيد 

واو زنا فى ذلك كله أن المتكلمين - وعخاصة المعازلة والاشاعرة - 
تاشترطوا فى طبرعة محر فة فى الاعتقاديات أن تكون فى مرتبة امل معنا 
الامطلاحى : أى ما بطابق الواقع » ولا بحتمل النقيض » وم من تم دأوا 
أن الدليل المقلى هو الذى عقق م ذلك . فاءتمدوا عله اعتادا كاملا 
نى الال المؤسسة للعقيدة وهى آم المساال وأخطرهاء وأضعفوا من 
وة الدليل السمعحى حى فى المساال الى لا يعرف وقوعا إلا مته 
وإن کان هدفبم اناي هو نصرة الدليل ااسمعى نفسه . وكان ف تقدرد م 
أن هذا هو الطريق إلى نصرة الدليل السمعى » لتوقف لبوته على الادلة 
العقليه » وسوا آم إن تصروا اسع بالذليل ااسدى » وآحوا قى الدور 
الاطل . 


مم آظہرت من مناقشه المتكامين للمذاهب الى تطعن فى العاوم 
اللضرورية فا الحسيات أو الدهيات » ايقان المتكلمين بإمكان العقل 
الوصول إلى اليقين» ٠‏ 

ومن ثم انطلقوا من ذلك سيرم الحالة فى اثات العقاند الدياية 
با لجح البرهانية . 

وف الفصل اثاتی من هذا الباب ءرضت نقد تفار ية المتكلمينف المعرفة 

بین ت فی القسم الأول من هذا القصل أن العلوم ااضرورية الى رى 
كمون ( أنه الها المنتهى » فان العلوم ااسكسبية من العقاد الدينية وغبرها 
نمی المہا ولولاها ل تتحصل على عل أصلا ) : 


قول شت أن هذه اللوم :1 تسل من المد ٤ل‏ وجه سکن الس 
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لى آنه مقيد العمل معتاه الاصطلاحى الذى يدخل فى مفمومه المطابقةالواقع 
و عدم احا J)‏ النقيض . 

وذ كرت من وجوه هذا النقد الشبه الى أوردها اكرون للبدهيات › 
أو للحسيات » أوطمما معا ء أو ا نكرو ن لإقادة النظر الع » أو افادتة 
اا ل ف الإطيات »کا ذکرت من وجوه هذا النقد الاعتراف بالتفاوت بين 
أنواع العلوم ااضرورية من حيث افادةكل مما لرقينء و الاعقراف بو قوع 
ا حلاف بين المتكامين فى بعضا ء وبينت أن اةصال المعرفة العقلية بالمعرفة 
الحسية يلق ظلا من الشك عل المعرفتين » لوهن » المعرفة الحسية من جاب 
واعتاد العرفة العةلية علمما من جاتب آخر . 

وذكرتمن ذلكأرضا نقد الفا فةا لحد ية للمقل وللبدهيات » وإن هذا 

النةديضع أمامنا عل آفل تقدر اخال أن تکو ن ااٍداهة شعوراذاتا 

اا لنا إلى أن نعرف شيا عن مطابقته الخارج . 

ورجحت ماأبرزه الف لوف الل ماى كانت من استحالة أ جراء لثطا ةة 
بان الثى. ف ذاته » وین فکرتنا عنه » ور جحت آنا عدم »کان اروج 
عن طرق العقّل من اله آى عر ضت کل من الغزالى وديكارت حول 
المعرفة الةفة. 

کا ر جحت ما ذهب البه كانت من أن المعانى الأولية أمور راجة 
لطبيمة العقل نفسه » والقطع بها محصل بالنسبة امعقل لاللشىءف ذاته . 

كا بي .أن الثقة فى ااعاوم اضر ورية متوقفة على الثفة فين أحد غماء 
وفيمن أحدث المقل » وهذا لا خر ج منه بدون الوقو ع فى الدور الباطلء 
طا لما بنينا معرفتنا باه على أمس عةلة عضة . 

ووصلت إل أن جلة هذ! المد ضا أمام احتالات نع من غەق 
لمل ععتاه الاصطلاحى الذى هو الاءتقاد الجازم الطابق لواقم الى 
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لا عتمل النقيض على أى وجه من الوجوه . 
ومع ذاك فإن هذه الاحتالات لا تلغى : 
أولا : - الضرورة المملية اى عسم بها الموقف مع السوفهطاتيين 
ثانا : - اظن معناة الامطلاحى أيضا ٠‏ 
الفا ء - وقد لا بلغ غلة الظن اذى عفد فيه القلب على الراجح 
ويطرحالمرجوح ٠‏ 
وسنت آن اتسار العقل إلى مستوى الظن هو ما جعل الإمام الرأزی 
سجل حیرته واتامه الل بالمجز عن الوصول إلى الحقيقة فى بض 
المسائل اى الف فما الأشاعرة کال جو از رو يته تعالى أو العكس 
وساآكة ابر أو الاختيار. 
كذلك وجدت أنه بالرغم من الفقة الكاملة الى وضعما المتكلمون ف 
المقل فإن لدم إحساسا خفيا بعدم قدرته على الع ا جازم ااطابق لاواقع 
الذى لا عتمل اانقيض من حيث ذهبو! إلى اضطرارم إلى التفرقة بين العم 
وا لمل د بالبدية » أو د بسكون النةس » وما من الامور اتی ترجع إلى 
اشم و ر الشخمى » الذى لا كن الاحتكام اليه . 
وأ ضا من حيث ذهيرا إلى أن تعصيل الكة النظر يه والعملية ما 
بكون بقدر ااطاقة اابشرية . وكذلك ہن حیث ذهو ا إلى إ دراج العاديات 
فى العلوم الضرورية مع تقر ررم سبيتما وآن ال جرم فيا مستند إلى مو جب 
هو الغادة » وهذا يفتح ااباب للقول بآن الجرم فی اا۔دهيات مستند 
إل العقةل منسوب لليه ۽ وفى هذه الال هكون احتال النقيش قابا عسب 
الخارج لاستحالة المطابقة ٠‏ 


وفى طرق المعرفة : 
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بيذت وجوه نقدها . 

فی نقد اقاس البرهای » ونقد قراس الغائب عل ااشاهد » وقد دلیل 
« مالا دليل عله يحب تفه » . 

ورجحت أن استحالة ا حكر بعدم المعارض العقلى - تطمن فى يقينية 
الدليل ااعقل » وآن القول بأن عدم امعارض العقلى فى المقدمات القطمية 
هعلوم بالبديية » هو ما تختلف فيه الا نظار فلا تصح بداهته . 

وف استعمال المتكلمين للد ليل العقلل أو النقل فى بض الاصولالعقدية 
دون بعضما الآخر » بينت أن الدلالة المقلية هى السائدة عند المتكلمين فى 
جميع الأصول العدية لان ف) ينفرد فيه السمع لايد من التجو رز امقلى 
عن فاحية » والعل بعدم عار العقلى من ناحية أخرى » ولان دلالة 
السمع ظنيه ولاتصير بقيتية إلا بالدلالة العقلية ء فلار جع ال العةل . 

کا ينت أن الدليل العقلى هو المرجع عندم فى حل مشكلاتالتعارض 
بين العقل والنقل » وبين النصوص النقليةذاتما » وان انبج المغه ى الذى 
ادعاه ان قتيبة لدل مشكلات هذا التعارض بر جع فى النبارة الى !اذم رقف 
سایق » فمو لایصلح أسياسا أولا لحل هذه المشكلات . 

م بيذت أنه بالرغم من ذماب المنكلمين الى تخليب الدلالة العقلية فان 
اليح ربت أن هذه الدلالة- أى الحقلية _ تفقد أولو ليما لتو جه النقد 
الما عا وجوه الى الدلالة النقلية . فقد آثبتنا أن الدلالة العقلية لاتتجاوز 
مستوی الظن » وانها متو قفة على الع بعدم امءارض › ومتوقفة علي تصور 
مقادم غير مط طه لالفاظ غر واضحة الدلالة - کا هو الأ ى 
۴ الدلالة النقاة - شل لفظ الجوهر » وااعرض › والعدم » وألوجود» 
وما آلا و تقد الدلالة العقلية أولويم ا على الدلالة 
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ثم بيت أن فى البناء العقلى لعل الكلام غرات وصدوعا لاقسح 
بادعاء الو صول الى العم معناه الاصطلاحی > عن طر یق ما رخذ ونه دن 
أصو لو متاهج 

من هذه الثغر أت مابینت من ان دلالة المعجز ةع صدق الرسول دلالة 
ءاوية » لاعقلية» قطعية > والممجزة حاقة ضروربة فى سللة التأدى من 
النظر العةلى الى ابات لار ع . 

ومن‌هذه 'ثُغرات ما يۇ دی‌اله الا لز أم ہمقل لعل اكلام من حظو رات 
وضعنا يدنا عل.آنواع ما : منبا ما ينها عن الالزام بالمنهج العقلى من 
آقرال مرتدعة فى الدين . وما ما شا عن الالزام بالمذهب من تقرف 
جر الى الاح ل فى الثار » وما اعتبار ا محمد فی الاعتقاد مصبا مہا 
بؤدى اليه اجتادة . وملا ما رؤدى اليه الترسل مع الفروض العقليه من 
قوع فى المبرة واضطراب ف العقيدة . 

م بيشت صعوبة مسلك المسكلمين » واختصاصه بمستوى من الموهية 
العقلية والتفرغ غ عن العمل لايتفق مح مستوى العمومية الى جاءت عاا 
الشر يعة الاإسلامية واستشہدت عل هذه الصعور نة بنصوص من المعزلة » 
والاشاعرة عل السواء . 

ئے استشہدت عل ذلك کلہ ہاو اقف التی انی الما بض کہار زعاء 
المكلمين خر یات حرا ام » حیٹ استقر rr‏ الأطاف على أن عل الکلام 
يدام الى اليقين الذى طلبوه » ومن هؤلاء امام الحرمين والامام 
الغرالى والامام الرازى . 

و خا 

بينت أن البناء العقلى لمل الكلام وقع فى دور أفقدهمبرر وجوده 


کا وقع فی دور ثان آفقده میرر وجوه 


Sa 


فقد أثبت فى الأول أن عل السكلام وقع فى دور مداه إن معرفة الق 
نتوقف على معرفة الله . 

وأثبت فى الثانى أن ءل الكلام وقع فى دور مؤداه أن معرفة وجوب 
النظر تتو قف على معرفة وجوب النظر . 

وقد حلصت من هذا الباب الى ان اخلاص المذاهب الكلامية للقرآن 
اسر ۴ لس موضع شك . 

کم من تاحيه امج مروا بمرحلتین : 

مرحلة حداثة الم ج وبداياته » وهذه | یکن المج فما قد اتضح وف 
هذه المر حلة ذهب من ذمب الى الاعتصام بالقسام ازس اءتصاما 
مطلقا ‏ . . وذهب آنء_ون الى تصرة النص د بالرأى »» ول يسل هذا 
الرأى من أن بكرن مرتبطا مواقف عملية أو علبية لا رجع الى النعرى 
بطریق مباشر . 

أما فى مر حلة نضح المذهب ققد ذهب العتز لة والأشاءرةخموصاً 
الى نصرة النص بالعقل . وم من م و قموا فى التضارب . أو وقعرا فى 
الاغاد عل الد ليل العقلى اع )دا تاماء م فى قررة العقل على الوصول 
الى البقين من ناحية » ولاعتقادم أن السام التام النص تسلا منمجيا آوايا 
لایصلح‌سنداقو يا لامقيدةأمام التباراتالناوثة اسو اء جاءت هذه التيارات 
من دال التقس امؤمنة > أومن أعداء الدن العاماين على تقويضة . 

وقد أثبت أن اة الكاملة فى قدرة "مقل عل القين ء لاأساس لبا ء 


وأن العمل ,صمح مدخلا لقم الشرع » ولا بصلح مر جما للحكر عليه . 


أما قضيةالتسام فقد تناو لبا فیالبابالشالت لا ثبت أن لہاأصولاشر عرو آنه 
کن استلاص ممق اص بها بقوم على الضر ورة ا «ليه والعةل عمل ء 
و,صلح سندا لہا مام الفكر الإنسانى يصفة عامة > ولا يقتصر فى جدوأه 


سا ت 


وقد أ ثبت فى هذا الباب الثالت أن مرورة العملية هى البداية . 


وأثيت أن التجرد من الشك کون عر طریقہا . کا اثبت أن 
الاعتصام بالعقائد الدينية برغم زوابع العقل النظرى وشكو ك يكون 
عن طر يتما أيضا . 

بيضت ذلك فى اافكر الإنسانى » بين فلاسفة الشك » وبين مفكرى 
الأمسيجية { وس الكامبن ف الإسلام عل السواء 


کا بت أن امقام فى الإسلام ونی توجات الرسول هو مقام 
الاستمساك بالممل » والدعوة إلى الل العملى ء فوم بشمل کل ماله صلة 
بالعمل » ومن ذلك الاعتقاديات الى ها صلة بالعمل » كالعلم بالأخرة 
والعل بعل انه وشموله للصغيرة والكييرة ولحل بعصمة الرسل وما إلى ذلك 
أا لمل بزيادة الصفة على الذات أو عدم زياتتا عليما » والعلم تخلق القرآن 
أو قدمه » والعل بكيفية التوفیق بین ما بشعر به الإفسان من کونه خير ا فی 
حالات من لاحية وعل اله وقدرته وقضائه وقدره من لاحره أخری 
كل هذا من العلوم الى لا صالة ها بالعمل » وهى من‌العاوم النظرية الى جلما 
الشارع ول يدع إلى الاشغال با . 

م بينت المعنى الدقيق لا أقصده بالضرورة العملية » وكيف رآقى هذه 
ااضرورة إلى مستوى الإنسان بتوافقما ممح قوأه أاعقلية والوجدانية 
والحسيه » ويف تتو اضع لتتوافق مح هذه القوی فلا تدعی إمکان 
الصعود إلى المعرفة المطلقة الشاملة المقنية الى تستمدفما الفلسمة اليقينية . 

ى ا ف اهر ر اة عد ان ا ن ق ا 
کا انها من ناحة أخرى لا تقفل الطريق إلى اليقين ١ ٠‏ 


وذهہت آل آن الاج الإسلای ودا من اأضرورة :الجملية »> و ىلت 
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المعنى التطبيقق ذه ااضرورة فى المنهج الإسلاى » إذ تدع هذه الضرورة 
ألا نسان للةتعرض لمعرفة الله . 

وبینت أن التعرض لمعرفة الله يتم على مرحلتين : 

مر حلة التعرض للانذار يعذاب الأخرة . 

ومر حلة التعرض لمعوامل تصديق الرسول . 

وببنت فى القسم الخاص بالإنذار أنه تتمثل فيه ااضرورة العملية 
بأقوی مظاهرها إذ نظرت إلى الانذار لا من حيت هو قضية من قابا 
الإعان » فرذا ياتى دوره يعد » ولكن من حيث هو البداية الممجية . 
لادخول ف الإسلام. 

وينت أن الرسول خبطي طرح هذا المامل ‏ عامل الانذار - فى 
اول لظه س من E‏ اعلانه للدعو ة العامة » دون ان رفت 
للناةشة حول أى قضية من قضاءا الإعان . 

وأوردت أدلة ذلك من القرآن اإككرم » والمحديت الشريف » 
وألسيرة النبو ية 

وبنت أن الإنذار کن واضحا قريا شديد التركن على التخويق من 
عذاب منتظر بعم يعم الناس وال کاتنات ولا بنجو مله إلامن سل ةسه 
دن اله » وهو الإسلام . 

وبينت أن هذه الأولية الى احتلما الإنذار فى منج الدعوة أ يكن 
مصدرها أن قضابا الإمان الأخرى ملبة لا شكال فبا » أو أن طبيعة 
اة المر بية اقتضت ذلك » إن كان السبب تابعا منآن أولية الانڌار ى 
التطبيق الواقعى لاولية الضرورة العليه فى المنيج الإسلای . 

ولقد بيذت استناد » هذا المعنى إلى القرآن الكرم لسك . ۔ کا بينت 
ستناده إلى ملاحظات أبداها كبار العلماء والمتكلمين » وإلى مبادى“ 
وضء|ا بعض فلاسفة الفرب . 
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وينت أن قيام هذا الانذار على الضرورة العملية . . . - وى لا رق 
من حيث الك العقلى إلى أ کر من مستوى الظن _ لا يطعن فى حجيتما 
الشرعية » وبيتت أدلة ذلك أيضا من القرآن الكرم ومن آقو ال العلباء 
مشل الامام الغرالى وان تيمية . 


م بيذت أن التعر شض لموامل تصديق الرسول بعد التعرض الانذار 
يدفع المتعرض تسام والإطتى بالشہادتين » وينت آن تصدبق الرسول 
له طر قه العادية الى لا بعكن التقليل من شأنها - نطق الضروزة العملية ‏ 
ون هذه الظرق أوسح داثرة وأ كر شمولا من اأحجزة . 

وبینت فی هذا المدد الطر يى الذى ارشد إليه القرآن لمعرفة صدق 
اسول وبیلت الطلر بى الذى ل ك كبار الصحأبة رضى الله عم ٠‏ 

والطريق الذى سلدكه هرقل . 

ورأى الأمة فى هذا الطريق : عند الإمام الغرالى وابن خلدون » 

کا اجریت مواز نه . . . هذا الطريق من حيث كل من ادلا لتين : 
العقلية والعادية .. و بيشت أن المتكلمين و إن كانوا يقدمون المعجزة كدليل 
قطعى على صدق الرسول إلا م پنتہون من مناقشتېم الاحتالات الواردة 
علا إلى ما بقنعنا بانها لا تفر ج عن مستوى الدلالة العادية الى دل بها 
الطرق الأخرى ٠‏ 

م اتقات فى الفصل لالت من هذا الباب إلى بيان تاقى المعرفة الاية. 

فشنت أن المتعرض للدعوة بعد أن يتعرض للانذار فيدفعه الانذار 
دون ابطاء أو تعو يت طبقا نطق الانذار تفسه - إلى التعرض لعوامل 
تمادق الر سول جحد نفسهماجا إلىالتسلم فینمطق با لثہ ادتی ن کاطاییےااالاسلام» 
فيصيح مسلما فيضع بذلك قدمه على أول الطريق طريق تاق المعرفة الاهية 
من مصدرها الذی هو الله تعالى : 
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آل موردها اذى هو الائسان 4 

صاعدا بذلك : من الظن إلى البقين . 

وبينت فى مصدو المعرفة > نظربة المعرفة کا عكن أن استنتجما من 
القرآن الکرے کا جاءت فی آول ما بزل مته فی‌قوله تعالی ‏ اقرا بام ر بك 
الذى خلق خلت الإنسان من علق اقرأً وربك الأكرم الذى عل بالقل 
عل الإ نسان مال بعل کد إن الانسان لیطغی‌آن رآه استغی إن الل ربك الر جعی» 

وبينت نظربة المداة أضاكا عكن استخلاصا من سورة الفاتعة 
مبيتًا مصدر اهدى » وأسباب افاضتة » وأسباب منعه » وفائدته . 

وتأيدت فى ذلك کله بآراء العلباء : كلإمام أى حنيفة » والشيخ 
الأشعرى والأاشاعرة والمعترلة عبرما » وبآراء من الفنسفة الغر بية أيضا . 

بينت مكا نة الرسول فى ابصال المعرفة الإية وبينت أن له فى ذلك 
المكا نة الأساسية » وتأيدت فى ذلك بالقرآن الكرم » وبآراء العلماءء 
کا يفت أن متابعة الرسول ليست من باب التقليد . مم أوضحت أن تلقى 
المعرفة الأية على الحو اذى ذكرته لا يعنى الالام ااصوفى الخاص . 
وأن آم المعرفة فى ذلك رشبه امس الحاق والرزق : كله من الله » ويس 
للانسان دور جوهر ی فی شیء من ذلك ۰ 

م بينت مورد المعر فة ونه الإنسان فىعومه » جهو ع قواالثلاث : 
الارادية ء والعقلية والوجدانة ء 

وأوضحت اذاهب الفلسفية والنفسية تى كلل هذه القوى وتبين 

ماهتا فى العمليات النفسية با فيما الإدراك والتعل » ورجحت عدم 
الاتاز إلى ذهب من المذاهب اذى يغلب بعض هذه ألقوى على بعض . 

وبینت آن الج الإسلاى بتجه إلى هذه القوى جيما ء ولا بتناآض. 


ج شیء مہا ۰ 
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کا بيغت أن المج الإسلاى لا ختص بطبقة ٠ن‏ الناس تتميز با موهية 

'العقلية والتفر غ بحت » ونا هو عام للطبقات لاء وآنه ليس فى هذا 

المج ميرو للتفرقة بين العامة والخاصة » أو بين احور والعلماء من حيث 
الا ستدلال على العقاد . 

م آوجت فى المدخل الاراد ىكيف أن امنيح الإلای خاطب 
'الإرأدة يالدعوة زل السام . 

وفى المدخل العقل حكيف عناطب العقل عا رضى تطلعه إلى البحث 
حر أن يقره على دعوى الاستقلال : أو القدرة على الوصول إلى 
العرفة الكاملة أو البقينبة » وبيثت فى هذا المداخل أنه كن ف ظله 
أستمرأر قيام عل الكلام ډدوره ف مدأفعة الخصوم 7 امه باوره ل 
بیت العقاند إذا قيدنا العقل بحدوده التى تلرمه بآن يقف م الشرع 
موقف التق لا موقف الح . 

م بيشت فى المدخل الوجدانى كيف أن اعتباره مدخلا للمعرقة الإية 
نی الإسلام لا بی اتخاذہ حکا » ک) بينت آن المدخل الوجدای لا يعی 
الہوى اأضل ¢ ولا بعی کوته وعاء لأشدور بأو أعه إلديلةة " 

وأوضحت أن المج الإسلاى يتوجه إلى المدخل الوجدانف فى ١ال‏ 
:العقيدة الختلفة فى الإلبيات » والنبوات والسمعياتوغير ها . 

م بشت ف القسم الثاأت من الفصل مدارج الوصول ف ةين حہث 
بدا تی المعرفه بالإسلام ویتوسط بالا مان › ویاتمی ا الاحسان وف 
الاحسانعصل اليعين 

ورجحت إمکان الإسلام فى البدابة حيث عدث تسام بالإر أدة الحرة 
دون اشتراط آن تمداً حطر ات القاب أو تخمد شكو ك ؛ ومادام امسلل قد 
أسلم نفسه لته فهو مدأرج المج السلا بنتقل فيه من بدایته إلى وسطه 


ل غاته اأسعيدة آلا وھی القإن » 
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ونی تقدیری آن النتاتج الريسية لمذه الدراسة أربعة: 

الأولى : أن علم الكلام ‏ ونخاصة عند المعبزلة والاشاعرة ومن. 
جری جریہم لم یکن يذهب إلى القرآن اللكريم ليستدل به على العقان 
الأساسية » ونما ,ذهب ليه ليستشمد به على ععة ما يذهب إليهأولا بالعقل 
النظرى المستقل . 

اللا ية :أن ما استند إليه علم الكلام من أن العقل النظرى المستقل 
مسكنه أن بصا إلى اليقين خير صحيح » ومن هنا فإن هذا العقل ليس له أولوبة 
على النص ٠‏ 

اثالثة : أن استناد علم السكلام إلى المةل النظرى الستقل فى أصول. 
العقاند الأساسية أوقمه فى الدور الباطل الذىظن أنه مرب منه ذا 
الاستناد. 

و هذا بژدى ل فقدأن البنيان المقلى لملم اكلام رر ات وجوده » 
ومیررات وجوبه على السوأه : 

الرابعة ؛ أن مبدأ التسلم النص سا مطلقا ابتداء 0 

ليس قاصرآ عل المسابين سلفاء ونا هو موجه إلى الإنسان من حي 
هو ۽ وهڏا نی عنه تېم الوقو ع فى الدور الباطل 


مستفیل علم اكلام عل صضوه هله الدراسة : 
أرى أن هذه الدراسة تسبم فى تكون الخطوط الاساسية لا ينبتى 
أن يكرن عليه علم الكلام فى المستقل » وهذه اطوط فى تقدرى يلا 
عندها الاسلام والفكر الانانى المعاصر فى حركنه عو اأستقبل »وهی : 
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أولا : عدم الغالاة فى قدرة العقل . ولقاط الفلسفة الرقينيةء و [حلال 
البحث العلمى المنظم علما . 

ثانا : سط النظر فى العقيدة وتو حيد منهجه وجل ملاتا للمستو يات 
الا نسا نيه کہا ۰ 

ثاكآً : الاعتراف بالانسان فى جر ع قواه الزفسة الختافة إرادية 


وعقلىة ووجدانية . 
وتوجيه الاعتقاد إلى هذا الجموع . 
رابعا : يكين الانسان من الاعتقاد الذى بتجاوب مع اانزعة اام لية ‏ 
خامسا :حف عن مصدر فوق الانسان يبةن الانسان من الحيرة الى 
أنشبت أظفارها فى جميع الاتجاحات : 
وهذا يتحقق بالرجوع الماشر إلى الأصول الشرعية للاعتقاد» فى 
الكتاب والسنة ٠‏ والسيرةالنوية . وهذه الأمور جيعا تتمثل فى « مهج 
۽ باعتباره منهجا صا لحا للانسان من حيث هو كذلك » وهذا اليج 
هو ا ازعم هزه الدراسة آنپا قات با جياه ٠‏ 


— ٣| 


ېرس ال)صادر والمراجع 
القرآن الكرم. 
اديت الشر يف 
الأخضرى 
س مان الل فى المنطق 
مح شرح للإمام کیل بنا لجسن الئان وحاشه للعلامة عل قصاأرة . 
الطبعة الاولى للبمارعة الأميربة بالقاهرة ۱۳٠۸‏ ه 
الاضفرادقى 


أبو المظفر الاسفرایی ت ۷۱ ۰ 

٣‏ ۔ التبصير فى الدين بتعليق الشيخ ہیں زاھد بن الحسن الكورى 
طبع مطبعة الانوار ٠۹٤١‏ م 

الأسنوى 

الامام جال الدن الاسنویت ۷۷۲ھ 

٣‏ س نماية اسول 

ف شرح ماج الوصول إلى عام الأصول للقاضی ا..ضاوی ت ١ه‏ 

المطبعة الأميرية ۷١۳٠ھ‏ 


الأسعرى 

الامام آپو الحسن على بن اسماعیل الاشعری ت ٣۳۰‏ د) 

۽ اللمع فى الرد على أهل البدع والريغ اقيق د . حودة غرأبة . 
نشر مكتبة ال انی د طبع معابعة مصر عام ٠۹۵١‏ م» 

ه . مةالات الاسلاميين . 

بتعقيق فضيلة الشيخ مد حى ادبن عبد اميد 
اشر مكدب النمضة المصربة الطبعة الأول لعام ٠۹٠١‏ م 


e 
س الإبانة عن أصول الديانة»‎ ٦ 
نسيخة طبع مطبعة مجاس دالرة المعارف النظامبة باند عيدر أباد‎ 
۰ ۱۲۱۰۷ مكتية الازهر . قوحید  رقم حاص ۱۰۹7 عام‎ 
رسالة فى استحسان الحوض ف عل اكلام‎ ۷ 
140۷ المطيعة الكاثوليكية یروت عام‎ 
ان آمير‎ 
۵ ۸۷۹ العلامة احق ابن آمیر ا لحاج ت‎ 
التقربر والتحبير شرح العلامة ابن أمير على تعر ر الإمام ال جال‎ - ۸ 
. عل الأصول‎ EOS ان اام‎ 
الجامع بين اصطلاحى الحنفة واأشافعية ألطبءة امیر به ۱۳۱۷ھ‎ 
اکى‎ 
الإمام القاضى عضد الدين عبد الر حن بن أحد الإججى‎ 
۾ الراقف‎ 
۸١١ بشر حه 2 للمحقق السيد الشريف على بن مد الج رجانی ت‎ 
وحاشية : لبد الحكم السيالكوتى‎ 
وحاشية . للولى حسن جلى بن عمد شاة الفنارى‎ 
٠ ھ٠۴۲۵ طبمي مطبعة السعادة بالقاهرة عام‎ 
الاقلانى‎ 
القاضی أب بكر ابن الطب !اباقلای ت مام ٣۳ء ۽‎ 
لجاز القرآ س‎ - ۰ 
ه‎ ٠۹٣ طبعة دار المعارف‎ 
الإنصاف فما یب اعتقاده ولا جوز ال جل به‎ - ١١ 
م‎ ٠۹۲۳ طبع ۇمىس الحا جى الطبعة الثانية‎ 


— fF — 


۲ الکہید: 
طبع دار الفكر العريى؟بالقاهرة عام ۱۹٤۷‏ م 
بتحقيق الد كتور الخضيرى » والد رأف ريدة. 

اابخاری آبو عبد الله عمد بن أنی الحسن اسماعيل بن ايرام بن 
الاحنف ,زدزیه الیخاری ت «۲٠١‏ 

۴ - يح البخارى , 

الیعدادی 


( عبد القاهر بن طاهر بن مد الیغدادی ت ٤۲۹٩‏ ۵) 
٤‏ - الفرق بين الةرق 
بتحقيق فضيلة ااشيخ مد حى الدين عبد الحيد 


فشر مكتبة مد على صبيح وأولاده . 
البغوى ( الإمام بو مد المحسين ابن مسعود اابغوى الفراء ) 
0 — مصا بیج السته 


جزءان طبع المطبعة احير ية ٤ر‏ عام ۸١۳٠ھ‏ 
اہی ) فضلة الد کتور د اہی من کار علباء الأزهر احدثین) 
۱ -— الجانب الإهى من التفضكير الالای 
جۈەان الأول طبع ٣م‏ £۸ وااثانی طاو عام ۱ 
الياضى ( كال الدين أحد بن حسام الدين حسن بن سثان يوسف 
البياضى رزوی حى اأشہرر امباض زادة ت ۱۰۹۸ ه( 
الكوثرى وت#قيق وتعليق الشبخ يومف عبد اارازق طبع 


مہم ٭صطنی انلیلی ¢ امام الأول عام 1۹4۹ ھ۵ 
( ۲۸ الا س) 


a 


البيرونى (آبو الرعان مد بن أحد البيرولى ت ٤٤١‏ د) 
ET‏ اند من مقولة ٠»‏ قبولة ف العةل أو مرذولة . 
طبع معابعة مجلس دانرة المعارف الانية عيدر آباد -الكن- 
ااہئد ‏ عام ۱۹۰۸ ۰ 


التفتازانى : 


العلامة سعد الدين التفتازانى . 

۹ ~~ شرح الةاصد 
طبع آو لمشدر : 

¥ شرح العقا كد النسفىة ن مع حواشيه للخيالى »والمصام > وعل 
الحكىم طبعة عام ٠۹٠۴‏ م بالقاهرة طبعة السكتى ۔ 


این تمه : 


۲۳۱ هماج النة ط ٣٣٢‏ 

۴م - الا كليل تى المتشابه والتأويل . 
ط صییح ۰۱۹٩11‏ 

. الإرادة والام‎ - ٣ 
٠۱۹٦٩ من جموعة الرسائل الکبری ط صبیح‎ 

٤‏ - الفرقان بين الحق والباطل. 
من جموعة الر سائن الكير ی ط صبیح ۱۹۹۹م 

. درء تعارض العقل والنقل‎ - ٠١ 
تحقيق الدكنور مد رشاد سالم مطبعة دار الكتب بالقاهرة‎ 
م والنسخه القدعة باس ( موافقة صر دسح امقول‎ ٠۹۷ عام‎ 
ه‎ ٠۳۲١ نها ج ألسنة ط‎ ٠ على هامش‎ ) ٠ لصحيح المنقول‎ 


~~ E٣0 


۲ س شرح -العقيدة الأصفمانية طبع الاإعتصام بالقاهرة «٠۳۸١‏ 


۷ الرد على المنطقيين . 
طبع بای ۱۱۹۸ھ 

۲۸ - نصيحة أهل الإمان في ألرد "على منطق اليونان 
( خنصر إلسيوطى ) 


طبعة اأسعادة ,بالقاهىة 
الجاحظ . ( هو مرو بن عر ا جا حظ وکنیته ابو عیان ت ۲۰١‏ ۸) 
۹ - الفصول الختارة - جم الإمام عبد اه بن حسان . 


عل هامش الكافل ليرد 
طبع مطبعة التقدم بالقاهرة عام ٠٠۳۲۴‏ 
عبد ابتار : 


.قاضى القضاة آبو الحس عبد ال جار بن أدبن الحليل بن عبد اق 
:نہذ انی الاسد آبادی توف ٤٠٣١‏ ھ 

م شرح الأصول الخسة. 
تعلین الإمام آحد بن الحسین بن أب هاشم - عقيق الد تور 
عید الكرم عمان 
نشر مكتبة وهبة ‏ المابهة الأول لام ٠١٦١‏ م 

م الحيط بالتكليف ‏ حع الحسن بن أحمد 
املد الأول تعقيق الاسةاذ عبر السيد عزى . 
نشر الدار المصرية اليف والترجة ابع الار ك المصرية 
لامااءة حسن هد کور وأولاده . 

پم التكليف : 
الجر الحادى عشر من المغى , 


تعر الدار الممرية تاليف والترجة طبع عيسس الل 
عام ۰۱۹1٩‏ 
۳ النظر والعارف 
الجرء الثاتف مشر من اغى فى أبواب التو حيد والعدل 
قق ال دکتور | ابراهم بیوی مدکور 
تعر الؤسسة المصر ية المامة تاليف واترجة والنشر . 
ابن الجوزى : 
اہو الفرج عبد الرحن بن عل س الجوزی القریشی ت ٥۹۷‏ ^ 
۳ — تلیسآ بلس : 
بتصحیح وتعلیق مد متي الدمشقق طبع إدارة الطباعة امثير ية 
مم - متاقب الإمام أحد بن حتبل . 
نر عمد آمين الخانجى الكتى ممايمة السمادة ۱۳۲۹ ه 


اإن: 
إمام المحرمين أبو المسالى عبد الاك بن دبد اه بن يوس بن عبد فته 
ابن یو سف بن عد اہن حيو ب الجویی ت ٤۷۸‏ ۸ 
۳ لمع الادلة نى قراعد عقائد آهل السنة والجاعة . 
بتحقيق د . فوقية ين مود طبع الدار القومية . 
م ن العقيدة النظامية . 
س £ ية الأزهر توحيد رقم حاص ٤٣۰۷‏ عام 00۱۸0 
رم - الإرشاد إلى قواطع الادلة. 
قق الد كور مد بوسف موی نشر الخاتجی عام ۰ ۱۹۰ 


۷ 


۴۹ - الشامل فى أصول الدين. 
حقيق الد تور على ساى النشار نشر منشأة المعارفق 
بالأسكندرية عام 4م 

حب أله 
فضيلة الاستاذ الد كور مودحب اله . 

ع الحياة الوجدانية والعقيدة افديضة . 
نشر عیسی الحلی عام ۱۹٤‏ م 

حجازی: 

فضباة الأستاذ الد نور عرض اله جاد حجازی . 

. اين الم وموقفه من التكير الإسلای‎ ¢١ 
طبعة مع البحوث الإسلامية عام ۱۳۹۲ ۵ - ۲۹۷۲ م‎ 

أبن حزم , 

لبم آپو جد عل بن حزم الاندایی التاهری ت ٤٠١‏ 

۽ - الفصل ف الال والأهواء والنحل . 
نشر مو سسة الانجى بمصر ومكتبة الى بغداد . 

أو حنيفة : الإمام الأعظم التعمان بن ثأبت ت ٠٠١‏ هھ 
وله من العمر سبعون عاماً . 

مء الفقه الا كير : 
نسخة بمكتبة الأزهر طبع مطبعة مجلس دانرة المعارف النظامية 
فی اند عدر آباد عام ۳۲١‏ هوم وفقا لتحقيق شيخ 
الكوثرى ج الفقه الأبسط رواية آي مطيع › وعلیہا شرح 
منسوب لاني منصور الماتريدى وهو وفقاً اللتحقيق الم كور 


- A — 


لای اللیث ال مر قندی المتوف عام ۴۷۴۳ * 
مع شرح لاب اہی المختیساوی . 
£ -— العام والمتعم 1 
رواية آى مقاتل حفص بن مسل ااسهرقندى > توفی عام ۲,۸ ھ۔ 
نسخة مكتبة الازهر - توحید رقم جاض ٥٩۷‏ عام ۰۰۸۲۲ 
خاری ۰ 
E‏ بن حسن بن على ِن اياف انه الحسون‌القنوجى اأعروف. 
بصد رق خانت ۵۸۱۳۰۷ 
هي أ جد العلوم نسخة فى لالة أجراء فى جلد واحد طبع المند 
عام ۲۹۲) ھ۰ 
خفاجی : 
فضبلة الد کتور عماد خفاجی سال : 
٦‏ مناهج التفكير فى العقيدة الإسلامية . 
بين النصيين والعقليين ٠‏ 
رسالة دکتوراه ( طبع الاستنسل ) مكتبة كلية أصول الدين ٠‏ 
این خلدون : عبد ارهن بن مد بن دون اض ری ت ۷۸٤‏ هھ 
۷ - القدمة : 
نشر المكتبة التجارية الكبرى بالقاهرة . 
الخوارزی : 
جال الدین آنی بكر الخوارزی . 
۸ - مقيد العلوم ومبيد اموم ٠‏ 
نسخة مكتبة الازهر ممارف عامة رقم خا )۱٠٤١(‏ عام ( ۱۹1۲١‏ 


~ ۳ = 


لای اللیت الس مرقندی التو عام ۴۷۳م 
مع شرح لای ای المخنپساوی . 
٤ي‏ - العام والمتعل . 
رواية ای مقاتل حفص بن مسل ااسه‌رقندی » توق عام ۲۸ ھ. 
نسخة بمكنبة الازھر - توحید رقم اض ٥٩۹۷‏ عام ٠۰۸۲٤‏ 


غار : 


مد بن على بن حسن بن على بن طف اته الحسيی‌القنوجى اأعروف. 
بصدرق خان ت ۱۳۰۷ھ 


٥‏ - أ يحد الملوم نسخة قى ثلاثة أجراء فى جلد واحد طبع الحتد. 
عام ۱۲۹۹ھ 


خفاجی ۽ 
فضيلة الد کتور عماد خفا جى سال : 
1 - مناهج التضكير فى العقيدة الإسلامية . 
بين النصيين والمقاين . 
رسالة ‏ دكتوراه ( طبع الاستنسل ) مكتبة كلية أصول الدين . 


ابن خلدون : عہد اارمن بن تمد بن خلدون الحضری ت ۷۸٤‏ ۵ 
۷ س أالمدمة : 


تشر المىكتبة التجارية الكبرى بالقاهرة . 
الخوارزی :. 


جال الدین آبی بكر الخوارزې . 
٠‏ ۸ - مقي العلوم وميد اموم . 


س ي س 


ترجة الد کور عمد عبد ادى أو ريدة الطابعة الرا عة عام ٠۹٥۷‏ م 


دیکارت : 


رینیه دیکارت ۱۰۹۹ ۱۹۰۰ م فیلسوف فر نمی . 
وه - التأويلات فى الفاسفةالاولى. 
لديكارت ترجة الد كتور عمان أمين نشر مكتية القاهرة 
الحديثة عام ٠ ٠۹1‏ 


الرازی : 
أبو'الفضائل اد بن المظفر بن الختار امعروف بالرازی من 
رجال القرنالسابع اهجری. 


۷ه -- حجج القرآن بميع أهل الملل والادیان. 
نسخة طبع مطبعة امو سوعات بياب الاق عام ٠۳۲١‏ ه موجودة 
ممكتبة الازهر توحید . ۰ حاص ۲۲٣٣۰٣۹‏ عام ) 
#لرازی : 
الإمام تثر الدین عد بن عرز الرازی ت ٠٠٥‏ هھ 
۸ه س اعتقادات فرق المسلبين والمش ركين . 
فشر مكتية اأنمضة المصرية عام ٠۹۳۸‏ م 
۽ه - مناقې الإمام الشافعى . 


نسخة. مكتبة الأازهر تاریخ رقم حاص ۳۹۳۹ عام ( ۱۹۲۷۱ ) 
- المطالب العالية . 

عقیق الد کتور مصطنی عبران . 

رسالة ‏ دكتوراه ( طبع اسقنسل ) مكتبة كاية أمول الدين . 


ي — 


: أساس التقديس‎ - ٠۲ 
a A طبع مطبعة کردستان العلة عصر عام‎ 

م - محصل أنظار التقدمين والمتأخرين من الفلاسفة والمتكلمين 
مذیل یہ بتلخص الحصل العلامة تصير الدين أاطؤسى وحاشيته . 
وما أصول الدين للإمام غر الدين اارازى بالطبعة الحسنية 


‘AF 
م‎ ٠۳١۸ مفاتيح الغيب الشہور بالتفسير الكبير طبعة عام‎ ٠۳ 
. با معلبعة العامة الشرفية‎ 


آبن رشد : 
العلا أبو الوليد عمد بن أحد بن مد بن أحمد بن رشد 
ت ۵ه ھ۰ 
مناهج اللدلة فى عقائدالمة. 
تقدرم وعحقيق د مود قاسم الطبعة الثانية 6€ . 
زادة: 
خوجة زأدة ت ۸٩۴۳‏ ۰۵ 
._ تبافت الفلاسفة »› على هاش تبافت الفلاسفة للغزالى ء ونبافت 
المافت لابن رشد طبعة الحطبعة الخيرية عأم ۱۳١۹‏ م 
از رکثی : 
الإمام يدر أدبن مد بن عبد اه از رکثی ۰ ( ت ۵۷44 ( 
چ ابر هان فی علوم القر آن پتحقتق الاستاذ مد بو الفعضل ابر اهم 
أربعة أجزاء ‏ أامابمة الاولی عام ۳ھ طبع عى الباي 
الحلى. 


~~ ۳ — 


اازعخشرى الإمام آبو القاسم عمو د بن عر الرخشرۍ اخوارزی 
RS‏ 
1۷ الكشاف عن حقاثق التعزيل وعيون الاقاويل فق وجوه التأوبل 
طبع .المطبعه الكبرى الاميرية ببولاق ۱۳۱۸ ^ 
زیدان مود زیدان : 
۸ - ولم جيمس طبع دار المعارق عام ۱۹0۸ ۰ 
ابن سیشا . 
آپو على المحسین بن عبد انت بن الحسن بن على بن سینا ٤۲۸‏ ھ 
4 - الاشارات والتبات ٠‏ 


بشرح الطوسى . 
وتحقيق الد كتور سلبان دنا طبعة دار المعارف عام ۸ ج 
السو طى : 
E‏ جلال الدین بن عبد اارحن السیوطی ت ۹۱۱ ه 
° الجامع الصغير ٠‏ 
طبع المطبعة الحيرية عام ر٣٣١‏ 
۷ صون المنطق والكلام عن فى المنطق والكلام . 
تعليق و فشر الد كتور على شامى الذشار ٠‏ 
الطبعة الأول مطبعة السعادة بالقاهرة . 
الشاطى : 
الامام برام ہن موسی ین تمد اللخمی ااخر نای ہو اسیحاقی 
اشير بالشاطی ت ۷۹۰ھ 
٢‏ الاعتصام ۰ 
طبعة مطلبعة المنار صر عام ٠۳٣۲‏ ه 


— f — 


اث افعى : 
الإمام ل بن ادرس الشافعی ت ۲۰٤‏ 
٣پ‏ الرسالة 
عقیق أحد شا کر 
الشای 
الامام د بن بو سف ااصالحی الشاعی التو ۲٤۹٩د‏ 
¥4 — سبل ادى والرشاد فى سيرة خير العباد 
قق الدكتور مصطنى عد الواحد شر الجاس الاعلى الشثون 
الإسلامية لسنه ٤۹۷٠م‏ 
الہ رستاى 
الامام اہو الفتح عمد عبداکر م شمر ستای ت( ۳۷ہ م وبل ۳۹٥د‏ 


وقرل ٥٤٩‏ ھ 
م - الل والنحل 
بتحقيتق فضيلة الدكتور تمد بن فتح الله بدران 
جز مان : نشر مكنبة الانعلو الصرية ام ۱۹ م 


٦ر‏ - باه الاقدام ف عل الام 


تشر مكتبة الى ببغداد 
الطحاوى 


حجة الاسلام بو جعقر أحد بن سلاة ااطحاوی المتوف عام ۳۲١‏ ه 
۷ —- أن السنة والاعه 
طبع المطيعة الكر بية ببلدة قران عام ٠۴٣١‏ ه 


الطويل 
الدكترر توفيق الطويل 
۸ - اچ الفلسفة 


طرعة مطبعة ألنبضة المصر به ۱۹۵۸ 
فضدلة الامام الا كر ا الأ كر الدكتور عد الحلے مود شيخ الأزهر 
و - التفكير الفلسنى فى الاسلام 
ااطبعة الثالته عام ۱۹۰۹۸ م 
ا الاسلام والعقل 
نشر دار الكتب الحديثة » مطبعة خيمر 
A1‏ دلاثل النيوة ومعجزات أالرسول 
شر دار الانسان عام ۹V4‏ 
فضيلة الامام ال كير الشيخ مصطن عد الرازق أمتاذ الفلغة 
الاسلامية وشي الآزهر عام ۱۹٤٩‏ م 
۲ - القبيد فى تاريخ الفلسفة الاسلامية 
الطبعة الثانية عام ۱۹۵۹ م 
ان عسا کر ) عل بن الحسن ن هبه آله بن عبد اله بن السبن 
المعر وف اين عسا كر الدشق 3 اللقب تة الدبن ت ١۷ہ‏ ۸) 
۸۳ بین کذب المفتری فا تسب إلى الامام آی ا لجسن ن الاشعری 
عقدمه ة للشيخ مد ز اد الک وثری نشر القدسی بدمشق عأم ۷٤۱۳ھ‏ 
غرابة | 
فضبلة الدكتور حهودة غر أيه 
- الاشعری 
فشر مكتبة الخاجی صر عام ۱۹٣۴‏ 


— tf 


Ao‏ ~~ ابن سینا بين الدين والفاسقه 
طم مح اليحوث الاسلامية 
الغزالى (الامام اپو حامد دد بن مد ہن مد الغزالی تون ٥۰۵‏ ۵) 
۸٠‏ - إحياء علوم الدين - الجرء الأول طبع المطمة المنية لأصعابيا 
مصطن الباى الحلی وأخوته 
الغرالى نشر مكتبة الجندى » طبع شر ك الطباعة الفنية المتحدة بالقاهرة . 
۸ - الدقد من الضلال 
بتعلیق الد کتور عبد الحلم جود 
الطبعة السابعة ۱۹۷۲ م ۱۳۹۲ ه 
- الاقتم'د فى الاعتقاد 
طبع المطعة الأدبية بالقاهرة الطيعة الأول 
0 س ميزان العمل 
بتحقیق الدک تور لمان دايا طبعة دار المعارف عام ٠۹٩۲‏ 
۹۱ تمافت الفلا فة 
حایق الد كترر سلان دايا طبع دار امعارف الثادة 
اک ری 
آين قتيبه 
ا ETE‏ بن مسل بن قتو.ه الدینوری ت ۲۷۹ هھ 
مه الاختلاف ف الفط 
طبع مطعة ال دة عام ۱۳۹ھ 


اوي ~ 


۽ تاویل ختلف الحدیث 
تشر مك تبة الكلية الأزهر ية بالقاهرة 
ابن قم الجوزية 
ہو عد الہ یں ن آی پکر بن أيوب الزرعى المعروف بان م 
الجوزية الدمشق ت ١١۷د‏ 
ه٩‏ - الفاراعق المرسلة عل الجمية والمعطلة 
جز. اس 
نشر المكتية السلفية عك المكرمة أ/٤١٣٠ه‏ 
ډه زاد المعاد طبع الحلی ٠۹۰۰‏ م 
۷ه - اجتا ع الجيوش الاسلامية على غرو المعطلة والجممية 
طبع إدارة الطباعة المنيرية بالقاهر ة ٠۳١١‏ ه 
کانت 
عا نویل کانت » فیلسوف آلمای ۱۷۲۶ ۰ ۱۸۰٤‏ م 
٩۸‏ - مقدمة لكل ميتافيزيقا مةبلة عكن أن تمير علا 
تر جمةاا د کتورة‌نازلی اسماعرل حسین » والدکتور دہ دالرہن‌یدوی 
شر 'دار اکا تب العرف للطہاء والنشی ۱۴۸۸ ۵ - ۱۹۹۸ م 
ڪر ( يوس ف کرم) 


٩٩‏ - تاريخ الفلسفة الحديثة 
نشر دار المعارق بمصر عام 140% 
٠٠‏ - تاريخ الفلسفة اليو ثانية 
الطبعة الر ابعة ‏ مطبءة لجنة انأف والترجة والنشر عام ٠۹۰۸‏ م 


¥ 


کا 


ڪول 
۱ - ازفلد کو اة 
لمدخل إلى الفلسفة 
ترجمة وتعليق الدكتور أبو العلا عفينى 
عطبعة نة التأليف والترجة والنشر عام ٠۹٤۴‏ 


ا کولیاز 


٠١۴‏ - اه فى الفاسفة الحديثة 
ترجة فوا د كامل شر مؤسسة فرانكلين عام ۱4۷۳ 
اہی الرتضی ( تمد بن ابراه بن عل ابن امرتضی امروف 
بابن الوزیر ت ۸٤٩‏ 
.ر - ايثار الحتى على الحلق فى رد الحلاقات إل المدهب الحق 
اوه مطبعة الآداب والمؤيد بالقاهرة عام ۱۳۱۸ 


طبعة القاهرة A4‏ 
مس لم 
الامام اپو السین مسل بن الحجاج ان مسل الوشيرى النیسابوری 
مت ۲٦١‏ ھ۵ 


الامام ريس أهل النة والحاءة سيف التق والدين أبو المعين النسنى 
لتو ء'م ٥۰۸‏ د 


1 = 


٠٦‏ - عر الكلام فى عل التوحيد طبع مطبعة کردستان العلبية 
بالقاهرة عام ۱۳۲۹ ه 
المقدسى : اپو زید أحد بن سمل الباخى وهو لطر بن طاهرالقدمى » 
من رجال القرن الرابع . 
۷ - البده والتاريخ 


نسخة من ستةأجزاء » نشرة كلمان هوار » مكتبة المثنى ببغداد 
ومۇسسة الخا جى مر . 
الملطى.: الامامالفقيه الحدتااثةة أب وا سن عمد بنأحدبن عبدار حن 
الملطى الشافعى ت ۷ر" ه 
۸ - التنييه والرد على آهل الأهواء والبدح 
بتحقيق ومقدمة الشيخ مد زاهد الكو ثرى ءطبعة عمد آهین الحا جى 
نشر عام ۱۹٤٩‏ م 
موسی : فضيلة الدکتور مد يوسف موی 
4 - القرآن والفلسقة عطبعة دار المعارف عام ٠۹۵/۸‏ 
هيوم : ديقي هيوم ء فیلسوف انجعایزی ۱۷۱۱ - ۱۷۷٦۹‏ م 
۰ - عاورات ف الدیری الطبیعی 
ترجه د . مد فتدى الشنيطى مع تصدرر ادکتور عثان أمين 
نشر مكتبة القاهر ة الحديثة الطبعة الأو لی عام ۱۹۰٩‏ 
الراحدى 


0 الحسن عل بن آحد بن جد بي على أبن هنو به المعروف الواحدی 
النسابوزی ت 4٩۸‏ ھ 


١١١‏ أسباب النزول 
فسخ مكتية الأزهر وت دتم ٩‏ خاص » ۱۳۹۸ عام جع 
عام ٥ھ‏ 


۲ - نشأة الآراء والمذاهب والفرق الكلامية فى الاسلام 
طبعة مع اابحوث الاسلاميه ۱۹۷۲ م 


۴ عوامل وأآهداف نشأة عل اكلام فى الاسلام 


۴ بعول الله و هده 


( ۲۹ شی 


-— 40۰ س 


وختاما. 
فانی لات وجه إلى اقه سبحانه وتعالى بالجحد والناء على ما وفق إليه» 
بوآعاتی عليه . 


فو وحده المحمود المستعان . 
.وهو وحده لادی إلى صراط مستةے . 
وأرجو منه سبحانه وتمالى أن ميدي إلى إخلاص النية له - 
وآن يتقبل على هذا مخلصاً لوجه الكرى . 
دون یکفر به من سیثاتی . 
i].‏ نم المولى ونعم اجيب . 
جي هام 


القاهرة ب جمادی الا رة ٠۳۹۸‏ 
٤‏ ماسو ۱۹۷۸ 


إ0 — 


کتب للف 
صدر الولف : 


- الكتاب الأول من جوانب التفكير فى العقيدة الإسلامية ‏ 
بعٺوان HE?‏ الآراء والمذاهب والفرق‌الكلامة . 
م - الكتاب الان من جوانب التفكير فى العقيدة الاسلامة 
بعنوان : عوامل وأهداف اة عل ااسكلام فى الإسلام . 
الطعة الأو عام 491+ 


۽ معا شخصية الم < التكون الأسابى» 


-- 4oF چک‎ 


تعر بف بالمۇلف 


- ولد بالقاه رة فی ۽ فبرایر ٠۹۳۳‏ » فى أسرة ترجع فى أصلما إلى 
قو بة بی عدیات » من صعید مص . 
وكا والده الشيح حسن عمد فرغل أستاذ آ لعل الكلام والماطق بكلية 
أصول الدين بالازهر . 

+ - حصل على الشبادة العالية من كلية أصول الدین عام ۱۹0۸ ٠‏ 

- 1۹04 س حصل عل إجازة خم ص التدريس من الازهر عام‎ ٣ 

۽ - عمل مدرساً للتو حب د والتفسير » والسديث ماهد الأزهر 
[بتداء من عام ۱۹۰٩‏ - 

و افتدب لأعمل مجمم ألحوث الإسلامية بالازھر ف عام ۱4 

- عمل مديرآ السكر تارية الذنية عجمع البحوث الإسلاميه فالفترة. 
من 1۹14 ۱۹۷۱م 

۷ - حصل عل الماجستير فى العقيدة والفلسفة ف عام ۷° - 

۸ - عين مدرسآً مساعدآً بكلية أصول الدين ف قم العقيدة والفلس فة 
عام 14۷1 1 

4٩‏ حسل على الدکتوراه فی عام ۱۹۷٦‏ م عین مسدرسا للعقيدة 
والضلفة بكلية أصول الدين حامحة الأهر . 

٠‏ - أنتدب مدير لمكتب فضيلة الإمام الا كز الد كتور عبد ال حلم 
مود شيخ الازهر فى الفترة من فبرایر ۱۹۱۷۲ الى ٠۱۹۷٥‏ 

ور انتدب مستثارآ خاصاً لفضيلة الإمام الأ كبر لدثون مم 
اببحوث الإسلامیه فی ۱۹۷۰ ٠‏ 

۳ اتتدب مد برا عاما لمكي شی الأزهر ف عام ۹Y‏ - 

۳ - تقل مدرساللعقيدة والفلسفة بكلة الدعوةالاسلامية 1۹V e‏ 

ي دعى استاذا زائرا لجامعة أم درمان الاسلامية لمدة شهر فى 
ق:مار ۹¥ | 


~o — 


قور ٣ل‏ الك :اڀ 


3 ." . - ۴٣ ê a . e. . e :اد »ة1‎ 


الباب الأول 
مسائل عل الكلام ف الةرآن اكم ۳ 
ادل HA‏ 
مشكلة النظر اقل فی الةرآن اکم 
و جوب الاظر عند الكلمين A es er o RD, e‏ 
رأى أصعاب المعارف من المعرلة .ءءء ى ءءء ٠‏ ك 
احتجاج عاب المعارف بالقرآن الكر 
رأى المترله عموما واستفمادم بالقرآن الكريم  »‏ - ء ٠‏ ١م‏ 
رأى الأشاعرة واستشادم بالقرآن السكريم ‏ ء ء ء ٣١ ٠‏ 
را ی کک 


تشجيع الفرآن اسكريم على النظر العقلى ههه - - ل۷ل 


اافصل الأول 

«سألة ابات وجود اله َ 

ميد تارضى للشكاة ‏ هه عه مء مء > ۷ 
الاس مدلال على وجودالت عندالمىرة ٠‏ ء ءءء - ١‏ 
عزد أصحاب العارف . ء٠‏ ء ه٠« RR ٠‏ 

عند النظام هه ى و م Re e‏ 

عند ا)عزلة عمو ا ج ا وة ا ا 

الاستدلال على وجوداله عند الاشاعرة ‏ ء ء ء ء٠ ١ ٠»‏ 
عند الشيخ الاقف ا ع ر و ق ا 

عزد القاضنى الإانلاتى ‏ ء ‏ ء ء ى ء >< لل 


— £0٤1 


إمفحة 

عل امام الخرمين 5 ۰ » » . ٠‏ ۲۲ 

عند الامام الغرالي ‏ م م م م هه ٠‏ إل 

تعش بحض الأصول التى تام عليا دليل ااتكلمين ء ‏ . ٣١ ٠. ٠‏ 
اللاستدلال على وجوداله عند اأسأفيين  ٠.‏ هه ه٠‏ ء ٠‏ 4 
عند الامام آی حنيغة هه م ف مه هه 4 

عند الامام أشأفعى ١»‏ م ي م مه ٠ء‏ ي 

تقد اون تيمبة لمسلك المعترله والاشأعرة ٠‏ هه م هه هه ج 
معرفة وجودألله عند اين تمي م هه د اي 

رای أن الةم ايوا و يه يه هو هة في 

الاستدلال على وجوداله عندالحكاأء هه م مه م ٠ه‏ ي 

A a e o o a E o تقد د لیل اکا‎ 

مد الحکاء لدليل الكمين »م مه مه م مه مه هد ي 

تقد أبن "ممية لدليل الحسكاه ‏ »مه م م م هده ٠.‏ يه 

الاسقشماد بالقرآن السكر 

قدم العام مين الفلاسفة والمككلمين ‏ هه ي ي هه ٠.‏ ل 


الفصل الثانى 


ا اثہات صدق الرسول "a‏ 


مید تار خی ل چ و کک ر ھا ب 
مشكلة تصديق الرسول ف القرآن الكرم “n a o‏ 
واه ظمور المشكلة 4 ي ىه ي و و ى م 
رآی الامام أى حنيغة فى طريق التصديق ه . . 
رأی الامام الشافعى فى طرق التصدرق ه ٠.‏ ١د‏ إل 
رآی أو أئل ال_كلمين VY o. oa aa‏ 
الطر رق إلى تصديق الرسول عند المعزلة ه ‏ .ء .ء ٣ب‏ 


ن -— 


محجزات سددفا د 8 عند العزلة ‏ ۰ . 
إقامة وجوه إتجاز القرآن الكريم » ٠‏ . 
الطر يى إلى نصديق الرسول عند الأشاعرة ( المعجزة ) 
وجه دلالة المعجرة ‏ . » ء 
زقد المعترلة للاشاءرة والاشاءرة. 
للبعترلة فى وجه دلالة المعجزة عند كل 
ممجزات سیدنا شد پل عند الأشاعرة 
إقامة وجوه اتجاز الةرآن الكر م 
اطربق إلى تصديق الرسول عبد التبميين  ٠‏ . 
المعجزة لوست هى الطر بق الوحيد . 
وجه دلالة المعجزةعندق ٠.‏ . 
عصمة الرسول ه ء 
ا ر ا 
رأى‌الأقاأعرة ۾ هه هه 


رأى أن تيمية ٠. ٠ه ه٠  »‏ 


الفصل الثالت 
مسال اثبات المعاد 


٠ . . ۰ ۰ ۰ e » گېد‎ 
٠ ٠. المذامب ف الحاد‎ 


ا کک کک ا 
أولا : اثباب القدرة على الاعادة ٠ ٠‏ 
اقا : الات ووب إلاءأدةه هه .ء 


اكا : ابات كيفية الاءادة . 


+ 


. 


س — 


المح لة شبتون المعاد عقلا وسمعأ هه مه يه ده ي 
مدب اا مھ ا س چ م ي 
استدلال الشرخ | لاشمری بالقزآن ‏ . . .۰ .۰ يه 
تقر ءر صاحب المواقف واتقاصد الدلبل من لقرآن السکريم  ۹٩‏ 
تهر بر أبن يمية لادليل من القةرآن الکريېم .۰ ۰ ۰ ۾ 
اختلاى المعكلمين فى : ۰۱ 

| س هل تدكون الاء'دة يعد الفناء أو مع ماتفرق 

REET س هل یعاد المعدوم اينه آو عاد مله‎ ٣ 


الفصل الرابح 
اال الاستشہاد بالة_آن الكر م فى المسائل ۰۲ 
الى وقع فرما الخلاف بين المكلمين 

ايتداء النفسكير فى الخلوق أم فى الحالق ‏ . . ٠. . ٠.‏ مر 
الاس تشاد عل حدوث العام of o oa os mma"‏ 
القول باأصقات الزائدة على الذات ء أو تضمأ هه . ٠.‏ مر 
القول بالكف عن اكلام ف ذات الله > . ٠.‏ 0ل 
العدورات والعاومات ها حد تمہ اله هه هه ٠.‏ م0مم 

No, e E E i الةول عدوث العم لله‎ 

القول بحدوث الارأدة لله ى 4ء . . ء٠‏ لإ 

القول بإرأدة اله المعاص ‏ ء ‏ ء . . ٠.‏ لم 

القول باختصاص اه للہومتين رالمداية واللظف .ء. ٠.‏ لمم 

القول حدم إرادة اقه للاعأاصص ء ‏ .ء. . ٠. ٠.‏ ۸ر 

القول بأن أفعال العياد خلوقة لله ء ء . . ومر 

القول بأن اله لانخلق أفعال المباد ‏ .ءءء إل 

اقول بقدم صنة المكلام وقدم القرآن ‏ . . ٠.‏ إإل 

IY o o o en ® القول خلقى القرآن‎ 


— ¢۷ — 


ابات ااصفات ااوهمة الأشبيه ء ‏ . . . . 
آحداب مذهب الثزيله ء هه ي ي ي 
e N E E NA‏ 
القول بالتغاير بين الرسول والنى أو عدم التغاار . 
تقول اعصبهاأرسول ‏ و و يو ي هه 
اقل عاو ال ف ارو ٠‏ > 2 
العول بالوحدة ين الإعان والإسلام ۹ 
اقول بالنغاير بين الإبمان والإسلام 

القول بأن الإمان غير العمل ٠.‏ . . 
القول .أن الإعان قرلوعمل وعقد . . . 
اقول بأن الإبمان يزيد ريص ٠.‏ . . . 
افقسام المعاص إلى صغائر وكبائر . هه . . 
القول بأن ممتتلب الكييرة ليس مؤمنا ء ٠.‏ . 
القول بأن مركب الكبيرة مؤمن . ٠.‏ . 
لكلام فى العقل والنفس والروح . . . 
الاسقشماد بالقرآن على اظر بة العقول عند الىكاء 
القول فى الملاشكة هل م معصومون ؟ . 

اقول فى اللاك هل م أفضل من الانبياء ؟ 

ابات عذاب اقفر هم ف هة ٠‏ 
القالون بث عسذاب لقي ههه ٠ه‏ 
اران العاسبة ‏ نطق الجوارح _ المراط 
القائلورى بالشفاعة » هه مه هه ٠. ٠‏ 
القائلون نى الشفاءة ء ٠ ٠ ٠.‏ 

القااون بأبدية الجثة والثار ء٠‏ هه ٠ ٠‏ 
القائلون تاہما ا اه کی ا و 


۲۱ 


— {9A — 


القائلون بأنهما مخاوقتان ان ءءء »ء . ٠‏ ٠ء‏ ۴ل 


Sk . . . - e 0 . ۰ a تەقىپ وسۇاڵل‎ 


الاب الشافى 
فظر رة المدرفة عند التكامين 1۲۷ 
القمل الأول 
عرض زظر ية الة-كلمين فى المعرفة 1۷ 
مدعل : كف جيب على سوال الياب الأول 1Y‏ 


القسم الأول 

طبيمة الءرفة 4° 
البظر ER co Ce O E Ee Re‏ 
العام مطلةا ۾ ي و ي ي و ي م 
الم ضروريا أو تظريأا ‏ 4ه هه ي ي م م د إل 
آنواع العا الضر ورى r‏ 
افادة النظر العلي هه ٠ ٠‏ 


فاءعتل العام e‏ و ايو يو و »° 144 
الملم و اليقّين ت ج ت ي Yor ٠‏ 


الاظر ّ هل قك اظن ۰ ‌ 0 0 » . ٠‏ ۰ 100 


جو ب النظر »۰ e‏ » ۰ » 5 


الم اشا 

أداة المءرفة 1۹۲ 
العقل فى الفاسفة الاسلامية وصاته بالمكلمين الاشأعرة ‏ . ء٠‏ ١٣ل‏ 
العقل النظرى ومرأقيه ‏ ى ي ي ي م م ٠ه ٠‏ إا 


— 4 


العقل یل لمم لة 0 a‏ ® .“ ۰ ۰ چ چ 13۷ 
ألعقل العمل ۰ . . 5 8 ھ ۰ ۰ 1۹۷ 


لے اللات 


طرق المعرفة 14 
مراد ° MEL RE o‏ 
مصادر الاداة عندأهل اة .مء ه٠‏ ٠ء‏ ٠ه Q۷٣ ٠‏ 
ال NM e E O o E2. o E‏ 
مصادر الادلة عند المعلة هه مه مء هه ه٠ ۷١ ٠‏ 


القع الرابع 

مدان امعرفة ۱۸۱ 
ميدان المعرفة وأداتها عند اسلاف المعتزلة  ٠ ٠ء ٠ء ٠.‏ ا1 
الرسل E e o o a a o Aa alk‏ 
مدان المعرفة العقدية عندالاشاعرة ‏ ء ١ ٠ ء٠ ٠ه ٠‏ 
مقارنة الدليل النقلى بالدليل العقل فىأصول العقيدة ‏ ء ٠ء 1١٣ ٠‏ 
سيادة العقل فى أصول العقيدة ‏ ء ٠‏ .ء ه٠‏ ٠ء ٠‏ لل 
رآی ساف الأول فى هيدان العر فة العقدية وأداترا . ۰ ۰ 1۹۷ 
إتجاه جدد فى ايدان السل NS oR o e 9 o‏ 


۲ 2 ۲ 8 . . . e . . # ايبون‎ 


اکان ااعرفة ° 
مڌهب رد الم يات وال جواب عليه RN o oa a o‏ 


مذڏهب رد الردهيات والجراب عليه ۰ » 
مڏھي رد السات واللدميات laa‏ والجواب عله 


¢ 
= 
e. 
8 
. 


س e‏ س 


الصرةحة 
حذهب السمتية ف اشبراط عدم المعأرض العقلى والجواب عليه . ١ا‏ 
ذهب انکار أفادة النظر العلم الالحى Oo o ou a a‏ 


مڏهب الت مين وجواره ۰ . ° . ت . . Y)e‏ 


الفصل اشانى 


تقد تظر بة ا21كامين فى العرفة ۷ 


الق الأول 


ول طبيحة المعرفة ۱۷ 


اللوم الشرورىة « WV o. o o o oe n o o,‏ 
التفاوت فق العلوم الضرورية هى م هد هه ٠ ٠ه ٠.‏ ١ل‏ 
موقف الفكر الحديت من البدهيأات . . . . ٠ ٠.‏ ل۷ل 
الثقة فى العاوم الضروربة متوقفة على الثقة فى مصدرهأا . ٠.‏ . ١۷٣ل‏ 
فقرجة بد العارم اوور ا س ها 2 ا 
بين ااعرفة الحية والعقاية IV ANE eh o e o‏ 
النجة : السار العقل إلى مستوى لظن ., . . ٠. ٠.‏ ۲٣ل‏ 
الكامو ن واحساس خن بعدم القدرة علىالقين احقلى . . .- ٣٣٤١‏ 


اھ اشا 
اقم لشاف 
حول طرق المعرفة ۸ 


ققد القاس الرهاقى ‏ , N o> o oo o o o»,‏ 
تمد قياس الغائب على الشاهد ۴۹ 
ققد و دليل مالا دلبل عليه جب فيه مء . . ٠ ٠.‏ أ4 


مقدمات أخرىضعفة » ي .ب ى ٠‏ ي 
.اتحالة السك إعدم الممارض العقلى ٠ ٠. . . ٠,‏ ٣ي‏ 


- ا1 
الفيحة 
الس الثالت 
حول مدان العرفة t4‏ 
كيف استعمل الت كمون الدلل العتلى والةلى فى الأسول العقدبة ٠‏ ١ء٣‏ 
رأى الامام الخرالى وتطبيق له , ء٠ ٠ ٠.‏ إل 
الدلالة امقلية هى اإسائدة عذد المكامين فى جيم الأول المقدية ‏ ١ء‏ 


العقل ه. أساس ءم_فه الك والتشايه عند المشكلمين . ٣١ . ٠‏ 
المج اللغوى لاس قلرة ف عل مش كلدت العلافة .الد لل الا رالعقل 
ف أصول المقيدة ۰ . 9 3 


الخيجة : الدلالة العقلية نقد أولو تما على الذلالة النقلية . . . ١ه‏ 
العم الراب 
صدوع ف اليتاء العقل ام اكلام 
دلا الم جزة عل صدق اسول سەت عقاية ت . . . oY‏ 
لارام الق فى عام اكلام وحظورأته ‏ . . . . ٠‏ ل۷ل 
صو به ملك التكلمين ت : : 2 . Y1‏ 


اقم الخامس 
الموانف الأخرة ابض علباء اكلام 11 
الس ااسادس 
انيار البتاء العقلى ام الكلام اجالا ۷۱ 
الور ألذى وقح فيه عام اكلام فى اقامة البناء العقلى لمذا العلٍ  ٣۷٣۲ ٠‏ 
الدور الذى وقع فيه علم الكلام فى ااب البناء احق ذا لعل ٣۷٣ ١‏ 
القسم السابع 
جواب سال الاب الأول» o‏ 


E TTT 


— ٣ 


VY . . . 5 . نره الوثوق الكاءل ف ألعقل . ع‎ ٠ 
TAS . . ٠ رای الولف ف دور العل ۵ میدان ا )حر فة المد رة‎ 
YAR . . . . ۰ مام التام لارسول 1 «نطق 4 الانساقية‎ 


اباب الثالف 


اللأصول الشرعءة وإحیاء مج اقلم 14۹ 
الفصل الأول 
الجر د من اأشك 44 


ميد عن استحالة اليقين أا > A E E e e‏ 
مذاهب الشك لا گس اضر ورة ااعماية AV o o S2 o Î‏ 
الترورة العملبة تريح الشاك من طريق معرفة أله . . . - ١4‏ 
العام احمل A RS E AE 4 es o‏ 
الذرورة العملية E E Ro a e‏ 


الفصل الثانى 


عرض أحرفة الله “o‏ 
الق الأول 
الإاذار ¢ °0 


الانذار ودابة انمج ا ا ا کی کک کک کک و 
ا جاء نی القرآن کرم ۰ . ۰ .۰ ۰ ٣١‏ 
کا جاء فی اديت النيوى VEN E E‏ 
کا جاء فى السيرة النيوية ‏ . . . .> : ۸١ ٠°‏ 
أولية الانذار أوليةمجية  »‏ ب هه ٠ ٠ه ٠ ٠‏ للل 
أولية الانذار من ذاتيات الج r.‏ 
معئى الضرورة العماية ف والاندأر ع ,»۰ ° .° ° IE‏ 


= 


رأى العلامة اين الوزير 

رأى الامام الغزالى 

رأی عض المكامين . 

رآى من الفلسفة الحديثة 
دفاخ عن ظية الضرورة العملية 


الق الان 
اللمسديق 
-طریق القرآن ا #عرفة صدق الرسول 
#صدرقی دة والصحاية رضی أله ee‏ 
تصديق خرقل »> 
رآى الامام الغزالى فى طريت التمديتق . 
رأی ان خلدون . . 5 . . . . 5 
ريق قصديق الرسول بين الطريةة العقاة والعادية 
ظر ة القرآن إلى المعجرة 
الفصل الثالك 
القسم الا ول 
مصدر المعرةة 
فظرية المعرفة فى القرآن الكريم ء ‏ . ٠.‏ ء 
أصول المداية ا 
م یدأات من عم اكلام وال لسةة اللديثة 
مکانة الرسو ل فى[ ,مال المعرفة الالمية والكلام عن اللقايد 
لى ااحرفة الالة لابعى الالام الصرنفى حاص . 


المفحة 


fA 


۳64 
۳4۹ 
۳٦ 
۳۱ 
1۲ 
۹۷ 


س وا — 
اأعغحه 
الق ااثای 

مورد المحرفة ۳۷۱ 
الاذان بقواه العقلية والوجدانية والارادية جبعا هو موردالحرة إبم 
الج اأشرعى ام اتويات العقلية كلأا . . . وم 
مناقشة للائاين بالتهاء ت فى ا1ج وين‌العاءة واللخاصة ‏ . . - لوم 

المدغل الارادى للحرفة 
الأرادة والتسام YAT o e u u Î anne‏ 
رأى طائفة من ااقلاسفة والعليام ى ل .ي إل 
طائفة من الأيات المتوجة الارأدة ىء ء . .٠ء‏ . م 
ف الامات AVS E a‏ 
ف النبوات AA AE Ros o E‏ 
فى السمعيات ® PFA ° o oa mon nm‏ 
ف العمايات . کک 
المدخل العقلى ۳۹۱ 
المراد بالعةل والفظر فى هذا المقام ‏ . . .اء . . إوم 
التو جه للعقل ايس كا له AY ° ê E E a‏ 
طائفة من الآيات المتوجبة للعقل  .‏ ء ‏ . .ب . بم 
ف الاهات AF o u u aaa a a‏ 
£ نوات N‏ 
ف السمعہات al Lal aE o e E‏ 
فى الدفاع عن المقيدة . ٠.‏ . 


المدخل الوجدان ۳4¥ 


س وا س 


الوجدان طر یق ولیس کا 
ەۋدات لاعتار الوجدان مرخلا . 
طائفة من الأرات المت وة لاوجدان 


ف الالميات . 
الہوات . 
فی سء عبات 
ال الى 
الق ) 
الوصرل إلى البقين 


الاسلام مداية يتاوما الاإءان تم الاحسان 

المخايرة ين الالام والامان 

الإيان اژ ید و وض 

ا مول إلى الاحسان هو الوصول .لى اليقين 
الجا ٤ة‏ 


ھستقعل عم اكلام عل ضور هله الدر اة . 
قور س الممادر والمراجع 


( *۳ س الأسس) 


{1۹ 
4 


^€ 
1*4 


14. 
14 


صو وب الاأخطاء اامابعرة 


ااسطر 
1۸ 


هامشه 


- 1 


ا 
الا مان 
راها فه 
المعارك 
عند 
المكلمون 
وغبرها 
دال 
أف امهنع 
ااےاق 
للاتدلال 
واقراعه 
القرآن 


مدی 


e 
العيادة‎ 
الین‎ 
ومن المعاوم ا‎ 


المفحة السطر الما المراب 
1٦ 1‏ المشكلة المشكاة 
۱۷۱ ۱۹ وود وجد 
1۷۲ ۱۸ الا وعی الى 
1o‏ ۸ لى با لجس 
۱۷ ۷ ية آلوهيته 
۹۹ ۳ متعاق alae‏ 
1۲ ۹ وتہلقہہا و 
1۲ ۱۰ العقل ال 
1۳ ۲ مجم جح 
Yo‏ ۱۳ المتوحة التو جه 
fo‏ ۱۹ الى ای ھی 
۲١‏ ° ا لحارم 
۲۲۸ ۹ الأهية e‏ 
۳۹ المامش ١‏ بمقبدلبه الامش إ فص ۲٠١‏ 
7 ۱۳ يالصغة بالسفه 
الامش ١‏ دل بها مامش فی ص ۲۹۰ 
i‏ هامشر ف الاقتصاد ف الاعتقاد 
0 سكم 2 
۱٦ 4‏ مح_فته معراة 
۲۸ 10 د ٠‏ 
ا لاقرل لز تقول 
f‏ 1۸ السعيع ع 
۳۷۹ 1۴ م 
AY‏ ۱۲ ا 


1۹ 


ااصقحة الد طر املا المو اب 
.۳ 10 القوة القو ى 
۷ ۲۰ تلو نه لو ته 
۳٣٢‏ 1۸ آفکارم إنكارها 
e‏ ۹ مسو ون مسیحور وله 
a۷‏ ۱۳ فا فا 
AY‏ 1۷ مراؤه مرامه 
A4‏ ۷ الق الخلی 
Lila 6 i‏ ښعاناه 
YI f‏ المقدام المقداد 
۱٤ £۱۱‏ الغر رة الخرية 
14{ ۷ مو علا مو گلا 
TA‏ ۳ ېو فو ف 
4١‏ ۱۷ الأسعرى اللاشہ رى 


ايداع رقم ۳٤٤٤‏ | ۱۹۷۸ 


ازا کا ناکرا مالک _ دولر ہہت برای 
النا ار ررم دالرفاع عا رت رالد مر ر 
من علا اپ رس لا ج عنه سرج لاکره ردن 
منوج السلف وابارة لاجرل ۰ ٠ ٠‏ 

نان ارا زی هاو به ا لزل ى 9ا لتا ره lL‏ 
ایس انرا رالبناء الق لی لز یر عليه نح 
المعر2ة غت المتكارن . 

وطاق لولف إلى یلع س ا اجر رة لع 
لکرم الرس » وی - ونما لاذ هله - تم 
عل اسه "العبر رر الع رة "رتد ھ2 رد 
س س اہر لکل ر ری اولزن ی 
نے اللا راما لة النوج ار ری » ولتم انه 
ريع الا لوا لى الام نالوج نتسه ٠‏ 

٠‏ وتا یع یکل ما ل ئل توا ا لکرم 
مره ية » ومو اوللة رصع عام الط رجه ٠‏ 
إل الفل اج ٠‏ 


